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PRESENTAZIONE 


Vi sono essenzialmente due vie per avvicinarsi di nuovo a un 
‘classico’ della storiografia e del pensiero politico (e Sacrum Im- 
perium lo è senza dubbio): la prima consiste nel rileggerlo appun- 
to come e in quanto ‘classico’, come e in quanto cioè testimonianza 
qualificante del modo d'intendere un problema da parte di un 
autore e di un momento della nostra storia intellettuale; la secon- 
da, al contrario, nel considerarlo in assoluto — prescindendo quin- 
di dalle molte ragioni che invece lo ‘datano’ - e nel recuperare 
attraverso una lettura di esso volutamente autoproponentesi “di 
prima mano’ quegli elementi che la critica posteriore alla sua pri- 
ma uscita ha in un modo o nell’altro, per una ragione o per l’altra, 
sottovalutato, frainteso, lasciato cadere. 

Nato ad Altomiinster il 2 gennaio del 1891, Alois Dempf ebbe 
un cutriculum scientifico-culturale tutt'altro che lineare. La pri- 
ma guerra mondiale lo vide al fronte come giovane medico; succes- 
sivamente, egli si volse a quegli interessi nel campo della filosofia e 
dell'economia che già lo avevano attirato durante il tempo della 
scuola, e accostò ad essi anche la teologia. Il suo primo lavoro 
importante fu dedicato, nel 1921, all'etica e alla politica di Aristo- 
tele, il che già lo disponeva a futuro impegno nel campo della 
medievistica; ma fu soprattutto nel laboriosissimo periodo com- 
preso fra 1925 e 1930 che egli s'impose all'attenzione degli studio- 
si della storia della filosofia e del pensiero medievali. Pubblicava 
difatti nel 1925 Die Hauptform mittelalterlichen Weltanschau- 
ung, un robusto lavoro sulla Summa theologica di san Tommaso 
d'Aquino; un anno dopo, nel °26, veniva edito lo studio che gli 
aveva valso l’anno precedente la Habilitation în Bonn, cioè una 
ricerca sul tema Das Unendliche in der mittelalterlichen Meta- 
physik und in der Kantischen Dialektik; nel ‘27 usciva la sua 
Ethik des Mittelalters e infine, fra 229 e ‘30, vedevano la luce 


praticamente insieme sia Sacram Imperium. Geschichts- und 
Staatsphilosophie des Mittelalters und der politischen Renais- 
sance, sia Metaphisik des Mittelalters. di 
Professore a Bonn a partire dal 1930, egli guidava già da cin- 
que anni prima la redazione della rivista «Abendland», che man- 
tenne finché essa fu soppressa nel 34 dal nuovo governo del Reich 
Ancor giovane docente, Dempf visse gli anni dell'ascesa, dell’affer- 
mazione e della presa del potere da parte del movimento nazional- 
socialista: e i suoi scritti dei secondi Anni Trenta, al pari del resto 
delle sue vicende biografiche, sottolineano il crescente disagio con 
il quale egli si adattò al regime. Profondamente attratto dalla Welt- 
geschichte e interessato alla filosofia tedesca dell’età della Restau- 
razione e del romanticismo, egli trasfuse in un importante scritto 
del 33, Gérres spricht zu unserer Zeit. Der Denker und sein 
Werk, i caratteri fondamentali del suo pensiero in fieri confron- 
tandoli — in pagine nelle quali il rigore scientifico non impedisce 
un impegno morale che sfiora la militanza — con la vita, il pensiero 
e le opere di Johann Josef von Gòrres. La scelta del Garner - e alla 
Goòrres-Gesellschaft egli aveva aderito da anni — non era casuale: 
pensatore “da sempre’ scomodo, il Gòrres, ammiratore delle ide 
della Rivoluzione francese da studente, in seguito allontanatosene 
per fondare con E.M. Arndt nel 1814 il giornale «Der Rheinische 
Merkur» (sostenitore delle guerre di liberazione contro Napoleo- 
ne e poi della costituzione tedesca, e per questo avversato dal go- 
verno prussiano) aveva vissuto prima da esule, poi — a partire dal 
1826 — si era riavvicinato alla Chiesa cattolica e in questa sua 
nuova posizione era di nuovo entrato in conflitto con le autorità 
prussiane al tempo del Kirchenstreit del 1837. Acquistava quindi 
un ben preciso valore, nel giudizio del Dempl, l'apprezzamento 
che il Gòrres aveva costruito «mit einem Wort gesagt eine katholi- 
sche Summa des 19. Jabrbunderts». L’insistere sulla personalità 
del Gòrres, al quale il Dempf dedicava altri lavori nel corso del 
1934, andava di pari passo con la volontà di delineare un christli- 
chen Idealismus (Friedrich Schlegel, Baader, Gòrres, Schelling 
Anton Giinther Immanuel Hermann Fichte) sonia di sal 
ra cattolica (nel senso più pieno del termine, e non in quello più 
ristrettamente ecclesiale) e fronteggiante il pantheistischen Idea- 
lismus del primo Schelling, di Johan Gottlieb Fichte, di Hegel. 


Non erano, quelli, veri che si potessero impunemente sillogizzare 


nella Germania del tempo. La sua cattedra di Bonn cominciava a 
starali stretta: accettò quindi nel '37 la chiamata a coprire quella 
di filosofia all'Università di Vienna; ma, dopo l'Anschluss, fu so 
speso da tale insegnamento. Nel 1941 venne soppressa anche quel 
la che durante il nazionalsocialismo era stata la sua ultima trincea, 
la Gòrres-Gesellschaft. 

Dopo la tempesta della guerra il Dempf riprese il suo posto a 
Vienna, approfondendo fra l’altro le suggestioni che gli proveniva- 
no da Dithley (il Dithley che - ba notato il Gadamer — ha consa- 
crato la sua opera filosofica al compito di costruire, parallelamen- 
te alla critica della ragion pura, una «critica della ragione stori- 
ca») e da Weber, e impegnandosi in una direzione che toccava per 
un verso la teologia della storia mentre, per un altro, si radicava in 
un sentire e in un metodo robustamente sostanziati di istanze so- 
ciologiche. Nacquero così Weltordnung und Heilsgeschichte, 
del ’58; Religionssoziologie der Christenheit. Zur Typologie 
christlicher Gemeinschaftsbildungen, del ’72; e infine Was ist 
Metaphisik?, un lavoro presentato nel novembre ’80 nella Bayeri- 
sche Akademie der Wissenschaften che costituisce per molti versi 
il suo testamento morale, spirituale e scientifico. 

Alois Dempf morì novantunenne il 15 novembre 1982 ad 
Eggstétt im Chiemgau e riposa nella città che più ha amato, a 


Vienna. 
«Vorresti conoscere te stesso e (forse ancor più) la tua reale 


situazione? C'è per questo una buona pietra di paragone. Conside- 
ra quale tra le migliaia di definizioni dell’uomo ti appaia imme- 
diatamente evidente». Questo alto, solenne, accorato pensiero - 
quasi l'incipit di un De profundis - apre la forse più nobile tra le 
meditazioni - nobilissime tutte - di Carl Schmitt nella sua cella, 
nell'aprile del 47, più o meno negli stessi giorni nei quali aveva 
subito il primo interrogatorio a Norimberga. Una meditazione 
sull'uomo, la sua, dalla quale non sembrano essere state estranee le 
pagine dei Gesammelte Aufstitze zur Religionssoziologie che 
Max Weber era andato pubblicando a Tubinga în tre volumi fra 
1920 e 1921, e che avevano inciso in maniera determinante e a 
modo suo indelebile sulla formazione dell’allor giovane Dempf. E 
molto opportunamente Otto Brunner — un nome che, una volta 
parlato di Weber e di Schmitt, viene spontaneo formulare - ricor- 
da come appunto da quei grandi lavori del Weber (venuto a man- 


care proprio mentre la raccolta di essi stava uscendo dalla tipogra 

fia) discendesse quella sociologia improntata alla «storia dello spi- 
rito» che trova compiuta formulazione in un denso saggio del 
Dempf, Die Kultursoziologie der Gegenwart, pubblicato in 
«Wissenschaft und Weltbild» nel ’48. 

Pur movendo dalla filosofia piuttosto che dalla storia, l’ap- 
proccio di Alois Dempf alla sociologia non poteva sfuggire a colui 
che in Italia — «da un punto di vista che si può certo dire crociano 
all’inizio» (ha commentato Delio Cantimori), ma poi peculiar- 
mente suo — è stato il critico più pronto e acuto della storiografia 
tedesca, il Carlo Antoni dei saggi raccolti in Dallo storicismo alla 
sociologia. E il Cantimori, nei suoi Appunti sullo «storicismo» 
editi nel’45, rammentava proprio come fosse stato appunto Carlo 
Antoni a tradurre in italiano «l’opera principale» del Dempf, 
«così tipicamente ‘sociologica’». È entro certi limiti casuale — vo- 
gliamo dire che è casuale la coincidenza dell’anno di pubblicazio- 
ne, non il fatto della pubblicazione grosso modo contemporanea —, 
ma comunque resta molto significativo, che mentre usciva la tra- 
duzione italiana di Sacram Imperium venisse altresì pubblicato 
per la prima volta, nel 1933, La polemica sul Medioevo di Gior- 
gio Falco che era fra l’altro reduce da un saggio nel quale aveva 
vivacemente polemizzato con la Weltgeschichte e che nove anni 
dopo, nel ’42, avrebbe edito sotto lo pseudonimo di G. Fornaseri 
(scelto per sfuggire alle maglie della legislazione razziale) La Santa 
Romana Repubblica, ur titolo che fa da pendant e da contrap- 
punto a Sacrum Imperium. Firo dal suo apparire nel nostro paese 
colpirono soprattutto, nel capolavoro medievistico del Demp}, 
l’interpretazione lucida e vigorosa della ‘restaurazione’ dell’impe- 
ro d'Occidente e l'esame attento delle relazioni stabilitesi fra im- 
perium christianum e istituzioni ecclesiastiche. È evidente come 
per molti aspetti quell’esame — che insisteva sul contributo recato 
al rinnovamento dell'VIII secolo dalle chiese private e dall’episco- 
pato germanico nel suo solido e concreto raccordarsi con il sovra- 
no carolingio fino all'estrema conseguenza dell’inquadramento 
del papato tra le ‘signorie franche” e del detinirsi di una “Cristiani 
tà germanica’ — sembrasse fatto apposta per sollevare le proteste di 
studiosi come Raffaello Morghen, che alla confutazione delle tesi 
del Dempf dedicava buona parte de L’impero cristiano, 40 dei 
saggi raccolti nel suo celebre Medioevo cristiano. E tuttavia il 


ruolo della Chiesa germanica fra VITI e X secolo (quindi fino alla 
renovatio oztoniana ed oltre; anzi, per molti aspetti alle radici 
della ‘riforma’ dell'XI secolo, e non solo delle forze che ad essa 
resistettero) è rimasto uno degli assi portanti e qualificanti della 
ricerca specifica degli ultimi decenni, in una linea che può aver 
superato e accantonato il Dempf, ma che tutto sommato non lo ha 
né contraddetto né confutato: e basti, per convincersi di ciò, con 
sultare non soltanto la storiografia di lingua tedesca (i Fichtenau, 
gli Schramw, i Tellenbach), ma altresì quella italiana che pur tan- 
to deve a Raffaello Morghen anche quando è forse più lontana dal 
suo pensiero di quanto non sia da quello dello stesso Dempl (e 
pensiamo ai Tabacco, ai Capitani, ai Fumagalli). 7 1 
Ma l'ampio disegno del Dempf non si arresta ai ‘momenti 
carolingio e ottoniano: esso abbraccia l’intero Medioevo fino al 
Quattrocento inoltrato, in un quadro certo selettivo, certo (. S pro- 
grammaticamente) di sintesi, ma che comunque finisce con l’offri- 
re l’immagine coerente e pur nelle sue molte articolazioni compat- 
ta di un’età di mezzo dotata di una sua vigorosa identità. Per quan 
to da anni ci si rivolga ormai, quando si desidera provvedersi 
d'una base istituzionale di partenza sui problemi trattati dal 
Dempf, al grande trattato di Robert W. e Alexander È Carlyle sull 
pensiero politico medievale, ron crediamo di errare ritenendo 
che la riproposizione del libro dello storico tedesco sia un obietti- 
vo servizio reso agli studiosi, e non solo a quelli di storia della 
storiografia. Vi sono ormai, nella medievistica, molti problemi di 
largo e addirittura di larghissimo respiro che hanno bisogno di 
essere ri-trattati. In ciò, la riedizione di Sacrum Imperium costi- 
tuisce una provvidenziale occasione. 


Franco Cardini 


PREFAZIONE 


I concetti della sociologia, oggi ancora in uso, non so- 
no sufficienti a chiarire tutti gli aspetti del divenire socia- 
le, specialmente di età ormai lontane. La sociologia del 
XIX e del XX secolo si fondava infatti essenzialmente sul- 
la credenza nella preminenza del momento economico e 
sociale nella realtà storica. Con pari unilateralità la filo- 
sofia della storia del XVIII e XIX secolo si era fondata sulla 
credenza che le *’ idee ”’ o la pubblica opinione fossero il 
fattore capitale nel delinearsi degli eventi storici. Con que- 
ste due scienze, le fondamentali nuove scienze dell’ Illumi- 
nismo, si mirava a dimostrare che il diritto positivo dello 
Stato e la fede positiva della Chiesa non erano razionali o 
meglio non erano rispondenti all’intelletto razionalistico. 
Non c’è bisogno di stabilire qui, poichè cî si propone di stu- 
diare epoche lontane, quanto la credenza nel predominio del- 
l'opinione pubblica, della società e dell'economia, abbia in 
effetti determinato la realtà sociale del nostro tempo. 

Ma si debbono prender in esame quelle idee che si ave- 
vano prima dell'Illuminismo sui momenti capitali della vita 
collettiva, allorchè Stato e Chiesa erano ancora riconosciu- 
ti forze decisive della vita collettiva. Anche allora lo spiri- 
to umano non sì accontentava di riconoscere le legittime 
autorità o di giustificare la loro legittimità. Anche allora 
egli aveva le sue idee sul corso degli eventi storici e sui lo- 
ro sviluppi. Tali idee però non erano dominate esclusiva- 
mente dalla credenza nel progresso intellettuale, sociale ca 
economico. 

Partendo dalla teologia della storîa, dalla credenza 
nel governo divino della storia con o senza la cooperazio- 
ne degli uomini e dei popoli al loro destino, lo spirito uma- 
no può pervenire a idee molto precise sulla posizione del 
proprio tempo nell'insieme del disegno generale dell’uni 


verso, contemplato con animo di credente. Ha allora un 
sentimento più o meno chiaro su ciò che la sua epoca si- 
gmifichi nell'insieme dello svolgimento della storia. Ha, per 
parlare con Fichte, un senso dell'attualità (Zeitbewusstsein), 
anche se non ammette che le consapevoli correnti e tenden- 
ze intellettuali dell'opinione pubblica o comunque le forze 
esclusivamente umane determinino lo svolgimento. 

Analogamente anche prima e al di fuori delle ideolo- 
gie dei partiti, delle opinioni politiche del giorno e delle 
tendenze delle classi e dei ceti, vi è una coscienza più 0 
meno chiara di tutto un popolo, anzi di tutto un gruppo di 
popoli, della posizione del proprio Stato o Impero nell’in- 
sieme dello svolgimento politico. Così già nell'antica Ro- 
ma, per lo meno da Virgilio in poi, si intese l'Impero ro- 
mano come l’ultimo degli Imperi universali, come un im 
perium sine fine. 

Un siffatto senso o idea dell'Impero (Reichsbewusst- 
sein) ha molta affinità col nazionalismo in quanto questo 
è fede nella missione del proprio popolo, nella sua grandez- 
su passata e avvenire, nel suo primato politico sugli altri po- 
poli, ma è anche più ampio di questo, in quanto vi pos- 
sono partecipare anche altri popoli. Tutto un gruppo di 
popoli può così credere nella missione storica d’una mo- 
narchia universale. Un siffatto senso dell'Impero o di una 
epoca universale segue o precorre il nazionalismo delle pre- 
cedenti o susseguenti epoche nazionalistiche. E’ la conce- 
zione comune di tutta un’epoca sul destino d’un Impero. 

Con questa fede nella legittimità d’una monarchia 
universale le sue positive sanzioni giuridiche, decisioni isti- 
tuzionali e provvedimenti amministrativi acquistano carat- 
tere di vincolo morale per tutti. 

Sta in ciò un’altra differenza tra le epoche autorita- 
rie e quelle liberali. L'opinione pubblica liberale ha carat- 
tere di vincolo morale al massimo quando riesce a persua- 
dere; l'autorità pubblica di tutte le istituzioni d’un’età auto- 
ritaria è universalmente intesa come un vincolo di natura 
morale, anzi religiosa. Il destino dell'Impero, nella storia 
governata da Dio, obbliga tutti i cittadini a rispettare i 
suoi ordini e ordinamenti. La vita della collettività è de- 
terminata dall'autorità, non dalla opinione di partito o dal- 
la sovranità popolare, qualora non si consideri anche la 
voce del popolo come voce di Dio. Quando si prende a 


studiare le epoche autoritarie è quindi necessario distin- 
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quere accuratamente tra una libera opinione pubblica e 
una vita pubblica disciplinata autoritariamente e osservare 
tutte le conseguenze che ne derivano per la teoria dello 
Stato e la filosofia politica. 

Nelle epoche autoritarie anteriori  all'Illuminismo * e 
alla Rivoluzione francese si è avuto coscienza di siffatte di- 
stinzioni solamente di rado in occasione di lotte pubblici- 
stiche. Solamente dopo le teorie della libertà del secolo 
XVIII, i loro avversari, i filosofi tradizionalisti e romantici 
del legittimismo, della reazione e della Restaurazione, do- 
veltero occuparsi a fondo di esse. Allora soltanto, cioè in 
un'età individwalistica, sorse per essi il problema, come sì 
potesse spiegare il formarsi di siffatte concezioni e rappre- 
sentazioni comuni e di un siffatto senso del dovere comune 
di tutto un popolo. 

Si ricorse a tale scopo alla formola romantica dello 
spirito nazionale (Volksgeist), enunciaia in Germania spe- 
cialmente da Herder. 

Prima ancora in Italia G. B. Vico aveva voluto signifi- 
care qualcosa di simile con la sua formola della °’ comune 
natura delle nazioni ». Hegel ha creato poi la teoria, più 
mistica che metafisica, dello spirito nazionale. Per lui esi- 
ste un'effettiva, metafisica unità dello spirito collettivo so- 
praindividuale, in cui il singolo individuo vive. Non noi 
viviamo, ma è lo spirito nazionale che vive in noi, al mo- 
do stesso come Paolo insegna a proposito del corpus Chri- 
sti mysticum: Non sono io che vivo, ma è Cristo che vive 
in me. Non è qui il luogo per un esame critico della metaji- 
sica sociale della Chiesa e dello Stato di Hegel. Solamen- 
te una preliminare storia della dottrina della Chiesa po- 
trebbe fornire un'idea chiara di essa. Una storia della fi- 
losofia dello Stato e della storia si può accontentare, anche 
per un'epoca universale, d’una spiegazione diversa di que- 
sta enigmatica unità nazionale e del senso del dove- 
re comune. I popoli non possiedono soltanto una ’’ vo- 
lontà nazionale °’ e un carattere nazionale, ma sono schiet- 
te individualità. Col concetto di individualità nazionale 
non si pretende dire che il popolo sia metafisicamente una 
persona collettiva sopraindividuale (Scheler), un'anima 
nazionale monopsichica (Spengler), un unico effettivo spi- 
rito nazionale. Individualità non è persona, non è un’ipo- 
stasi, una sostanza, ma tutto îl complesso delle attitudini 
e concezioni individuali, dei temperamenti e delle forme 
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mentali, “delle consuetudini e dei convincimenti morali, in 
breve una vita morale e spirituale che può esser attribuita 
anche a una collettività. Mentre la metafisica dello spirito 
nazionale considera iperrealisticamente le collettività, noi 
preferiamo studiare l’individualità nazionale empiricamen- 
te nel suo divenire, nelle forze che la determinano e nelle 
innegabili differenze che vi sono in essa — un problema 
per il quale la chiave migliore dovrebbe esser rappresentata 
dal concetto dell'autorità pubblica. 

I quattro concetti qui illustrati, senso dell'attualità e 
senso dell'Impero, autorità pubblica e individualità. na- 
zionale, ci consentono anche di delimitare meglio ciò che 
propriamente è il fatto storico. La storia non è senz'altro 
tutto. l’accadere umano e meno che mai tutto l’accadere 
d'una *’ storia della natura’! Vi è una vita tradizionale, 
comune agli uomini, che nei suoi aspetti naturali e nelle sue 
tendenze rimane essenzialmente sempre la medesima e che 
nella migliore ipotesi può esser suddivisa in queste grandi 
categorie: origini umane, preistoria e civiltà. Solamente 
quest’ultima appartiene alla ’’ storia ’’, o meglio alla vita 
sociale storica, ed anche in essa le idee sulla nascita e la 
morte, sulla famiglia e l'economia domestica, la vita socia- 
le delle generazioni e le forme esterne di questa vita posso- 
no bensì niutare, ma gli eventi stessi rimangono sempre i 
medesini. Vi sono d'altra parte i fatti momentanei, che si 
svolgono sulla superficie di questo accadere, le apparizio- 
ni dell'istante, delle quali diciamo pure che non entrano 
nella storia. Dunque soltanto quella zona intermedia tra 
la persistenza tradizionale e il trascorrere istantaneo costi- 
tuisce la specifica realtà storica. Solamente ciò che concer- 
ne il destino generale dei popoli, solamente ciò che è ordi- 
nato dalla pubblica autorità nella loro vita generale, sola- 
niente ciò che appartiene al comune senso dell'attualità e 
dell'Impero, appartiene alla realtà storica. Tutto ciò acca- 
de una sola volta nel tempo, ma è altresì consolidato in 
senso positivo ed istituzionale da decisioni pubbliche che 
sono prese una volta tanto, ma durano e fanno epoca. Spe- 
cialmente l’'ordinarsi delle potenze istituzionali della vria, 
della Chiesa e dello Stato, della scuola e dell'economia e 
il loro coordinarsi costituiscono la storia ecclesiastica e po- 
litica, culturale ed economica, la vita collettiva dell’indivi- 
dualità nazionale. 

E’ chiaro quali conseguenze ne derivino per una sto- 
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riografia positiva in luogo della liberale storia sociale. Si 
ha anzitutto nuovamente la possibilità di fare una netta 
divisione in periodi: da rivoluzione a rivoluzione, da una 
costituzione sociale, da una forma di vita economica, da 
una forma di vita religiosa, da un indirizzo scolastico agli 
altri. L'immenso materiale della storia si niduce ai docu 
menti pubblici. Invece dell'epigrafia sociologica ridiviene 
importante la dottrina delle fonti politiche, invece del na- 
scosto ciò che ha avuto vasta risonanza, invece della sta- 
tistica le grandi decisioni. 

La storia torna a valutare invece che a numerare, la 
filosofia della storia può levare di nuovo la sua voce, dopo 
che ormai non si avevano quasi più che le raccolte degli 
empirici. Se vi furono grandi figure spirituali, che crearo- 
no la realtà sociale di tutti i secoli, anche la ricostruzione 
della storia deve partire dalle grandi personalità e dalle lo- 
ro idee sullo Stato e sulla storia. Il potere pubblico, che 
esse esercitarono sui popoli, diventa la vera e propria uni- 
tà di misura della loro influenza. In tal modo proprio le 
concezioni sullo Stato e sulla storia, studiate nello spirito 
di questa sociologia positiva, acquistano importanza predo- 
minante. Il loro valore di fonti aumenta talmente, che par- 
tendo da esse si può sperare di raggiungere una sintesi ge- 
nerale della loro epoca. 





PARTE I 


LE TEORIE DELLA STORIA E DELLA SOCIETA 


NEL MEDIOEVO 


CAPITOLO I 


I CONCETTI FONDAMENTALI DELLA TEOLOGIA CRISTIANA 
DELLA STORIA 


Una delle maggiori scene della storia universale dello 
spirito è quella che ci vien descritta nel cap. 26 degli Acta 
Apostolorum, là dove Paolo parla in sua difesa dinanzi al 
re Agrippa e al procuratore Festo, proclama la sua divina 
elezione a ministro e testimonio della Rivelazione, la sua 
missione tra i pagani, e giustifica — dinanzi all’ebreo Agrip- 
pa — il suo ufficio di maestro con una convinta e convincente 
esegesi di Mosè e dei profeti. Re Agrippa gli grida: Tu credi 
di potermi convertire facilmente, € anche Festo avverte la 
potenza di questo spirito e grida: Tu parli nell’entusiasmo, 
le molte lettere ti hanno indotto in sacra follia. Un dotto 
riformatore religioso si giustifica. qui dinanzi all’autorità 
politica del suo tempo: si riconosce il vigore del suo spi- 
rito, lo si prende, in fondo, sul serio; solamente non si vuol 
dare la propria personale adesione al suo bando spiritua- 
le. Si dà però corso al suo appello all'imperatore. Paolo 
parte per Roma. 

È necessario riassumere qui il sistema di questo dotto 
esegeta suscitato da Dio. Noi possiamo ricostruire nella sua 
autenticità la concezione che del Cristianesimo ebbero Pao- 
lo e la cerchia dei suoi dotti amici. Appartengono a que- 


st'ultima specialmente l'altro discepolo di Gamaliele, Bai 
naba, e Apollo, il dotto alessandrino, Luca, il medico for- 
matosi alla cultura ellenistica, e Marco, il compagno di 
viaggio di Paolo e Barnaba. Nelle Epistole di Paolo, nella 
Lettera agli Ebrei, che è stata scritta da qualcuno di que- 
sta cerchia, nei sermoni riferiti da Luca negli act. ap. noi 
possediamo la prima teologia del Cristianesimo. Che cosa 
si è fatto finora per la conoscenza di questa teologia dal 
punto di vista filosofico e specialmente della filosofia della 
storia? È lecito fraintendere ancora la dottrina cristiana 
come una mera dottrina morale o come urla mera escato- 
logia? Si direbbe che si sia ancora press’a poco a questo 
punto, perchè tuttora la teologia non è intesa come l’ese- 
gesi pubblica, ispirata da Dio e scientificamente condot- 
ta, della Rivelazione del volere e dello Spirito di Dio, è 
‘perchè manca l’intelligenza, dal punto di vista della filo- 
sofia della storia, della distinzione tra escatologia e apoca- 
littica. Da quando si pratica la storiografia atomistica e na- 
turalistica, non si ha quasi più una concezione religiosa e 
metafisica della storia, presupposto di un tale intendimen- 
to. {TI fraintendimento in senso escatologico del Cristiane- 
simo era in certo qual modo giustificato dalle oscillazioni 
dei testi biblici medesimi, nei quali la teoria classica d'una 
catastrofe cosmologica e politica, all’inizio d'un nuovo 
eone, procede accanto alla fondamentale ed essenziale tra- 
sformazione, per opera di Cristo, del messianesimo poli- 
tico in un messianesimo religioso-storico. Il problema fon- 
damentale della teologia della cerchia paolina è però pre- 
valentemente apocalittico, teoria cioè del rivelarsi d’una 
volontà divina, cosicchè è necessario anzitutto porre in 
rilievo questi lineamenti d’una filosofia della storia, che 
costituiscono la premessa di tutta la filosofia | medievale 
della storia. 

L'apocalittica è, per la cerchia di Paolo, la teoria 
scientificamente elaborata dell’inizio d’un nuovo regno del 
mondo, che è stato preannunziato dalla tradizione e la cui 
data d'inizio può esser ricavata esegeticamente dalla tra- 
dizione; nuovo regno che è intimamente, moralmente giu- 
stificato, dinanzi alla nuova, più alta coscienza etica, dalla 
universalità della sua perfezione religiosa ed etica. Un 
nuovo senso dell’attualità sorge da un nuovo senso della 
divinità, dal senso del Padre onnipotente, e diviene idea 
del regno in seguito al concetto della predeterminazione 
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ada divengano oggi stesso ciò che io mn 
i. 26.), cioè cristiani in virtù del contenuto religioso € 
ale della Rivelazione. A 
Mivar i di filosofia della storia della gg lion 
lina può esser messo in luce sopratutto mercè pelo cui 
\eli Ebrei, che verte quasi esclusivamente su questi sa 
blemi e vuol dare, con piena aa poli 
gia per i perfetti, per gli spiritualmente maturi, Ines cha 
i più piana la nuova conce- 











veli enunciano in maniera | 
zione di Dio, della personalità e del regno, © New me 

mo d'azione, guarda tutto più dal punto di Ma 3 di di 

bera personalità. Il metodo della Lettera agli Ebrei ° u 

simbolismo sistematicamente condotto. Il simbolismo 8 ca 
telligenza ideale d'una realtà superiore, intelligenza che 
parte da date circostanze di fatto, da una Mur Sire 
noc, per pervenire a un archetipo, tumos, da un 1a 
bra, oxta, da un’effigie, Gmoderyua, da ig 
sensibile, sagaforM, a un significato ideale. n que: È: 

simbolismo la testimonianza della tradizione da 
un'importanza speciale, perchè nel mondo gg o 
da Dio anche l’età precedente era già preordinata a divenir 
simbolo del nuovo ordine, e perchè in tal modo si ha una 
graduale iniziazione ed educazione dell'umanità alla luo 
piena. Ne risultano due coppie di concetti, che solamente 
congiunti hanno un significato e per se stessi rimangono 
inintelligibili. La Promessa va integrata e diventa Page 
mente intelligibile soltanto con l’Adempimento (II, I ’ 
con l’entrata nel Santo dei Santi (XI, 19). La na 
va integrata con l'Intelligenza, col divenir partecipi dello 
Spirito Santo (VI, 4). In quanto legge rivelata e ge in 
quanto Logos essa è pubblicamente valida, BeBaros, èpe- 
fawdn (II, 2, 3). La determinazione d’un ERA agi 
nel mondo Seite fipeouv, dAms fipeoas (IV, 7, "A 
d'un nuovo eone, deve esser sentita e liberamente accolta 
come l’« oggi » con ubbidienza di tutto il cuore e con pu- 
rezza di costumi (IV, 12). Queste coppie di concetti si or- 
dinano in un compiuto sistema di teologia della storia, 
che possiede tutte le note d’una vasta e profonda conce- 


zione del tempo e del regno sotto il sovrano volere di Dio: 
l'idea della libera personalità spirituale, del vincolo sub. 
blico e della piena predeterminazione della realtà surica 
i L'essenza di questa idea del regno è il concetto del- 
l’onnipotenza e maestà di Dio, con cui la Lettera entusia- 
sticamente incomincia, e della trasmissione della regalità 
universale e del nuovo sommo sacerdozio a Cristo, al Fi- 
glio di Dio: dal quale sono stati creati i due coni, le due 
età del mondo; che tutto regge con la sua parola e che, 
alla fine della prima età, ha portato a termine il fatto 
grandiose della Rivelazione; che ha il potere della remis- 
sione dei peccati, della redenzione e, in quanto Re con- 
u.. 2 al trono di Dio con i segni della sovra- 
à, e da quel luo i ii i lei i 
si q go ordina gli imperi terreni e il mondo 
| Il Regno stesso è un giorno determinato da Dio, è 
l’« oggi », l’alba attuale dell'imminente cone, la « quie- 
te » che avanza mercè un popolo spirituale e obbediente 
il sabbatismo, il compimento spirituale dell’opera di Dio. 
È la regalità della giustizia e della pace, la nuova Geru- 
salemme celeste, il monte Sion al posto del monte Sinai, la 
riunione festiva e la chiesa dei primogeniti cittadini "del 
regno celeste. È il regno incrollabile, in atto mercè la li 
bera collaborazione della personalità umana, mercè i 
nuovo patto eterno, preannunciato da Geremia “éome att 
o e della libertà, per cui la legge è ani 
e e impressa nel cuore, affinchè sorgesse un popo- 
i ha idea del nuovo patto apre la via a una serie di con- 
ronti simbolici, anzi a un intero sistema di vita civile 
perchè dal vecchio patto risultava un completo ordinamento 
sociale (il concetto è implicito nel vevouodntaL 7 n. 
che va ora trasportato in un piano Giperiore. Anche er 
questo c'è un termine tecnico, quel concetto dini ani 
che doveva divenir in seguito fondamentale per il diritto n 
periale della civiltà occidentale, la translatio ethò: ni 
« con la trasmissione del sacerdozio si acc panne hg 
sariamente la trasmissione della legge » (7, 12). In se, se 
la translatio fu intesa in senso spaziale più che spirituale - 
secondo Matteo (21, 43) «il regno di Dio sarà affidato di 5 
popolo » che dà i suoi frutti — e fu applicata anzitutto al- 
l'impero romano. Qui essa ha il significato metafisico di 
mutazione e sovvertimento congiunto col senso preciso di 


un riordinamento armonioso di tutti gli elementi costituti 


vi dell'intero ordine sociale, della rubig. 

Nel nuovo patto religioso-etico spirituale, migliore per 
chè libero, primeggia il sacerdotium regale del nuovo som 
secondo l'ordine di Melchisedec, che è una re 


mo sacerdote 
sommo sacerdozio 


galità della giustizia © della pace, un ] 
trascendente, sulla nuova «casa ». Cristo non sta più 
nella casa in qualità di servo come Mosè, ma sta nell’eter- 
no e vero tabernacolo di Dio, nell’archetipo celeste del 
l’immagine d'ombra dell'Antico Testamento, riel Santo dei 
Santi ota a tutti aperto. È un sacerdozio imperituro con 
propria virtù salutare in gra: ia della vita eterna di Cristo. 
Questo sommo sacerdote è esso stesso l’unica, innocente © 
incruenta vittima, non più vittima espiatoria, ma vittima 
spirituale della conciliazione e del compimento del volere 
di Dio, che, interiormente imitata, purifica le coscienze 
come una vittima volontaria dell’obbedienza. 

Con la trasformazione del sacerdozio mutano nec 
sariamente non soltanto la dignità regale, la santità e l’i- 
stituto della decima, ma sopratutto la Legge. I° dde01s, 
l'abrogazione dell’antica è avvenuta in conseguenza della 
sua impotenza religiosa, poichè essa non conosceva che il 
vincolo naturale della stirpe. La nuova è una legge della 
santità e unisce i santificati in una progenie spirituale, in 
una fratellanza in Cristo (2, IT, 12). 

Infine anche la personalità è determinata nel nuovo 
cone secondo la trasformazione della concezione di Dio e 
del regno. Non l’assoluta persona di Dio è proposta, nella 
Lettera agli Ebrei, a modello immediato della personalità, 
ma la personalità concreta e tuttavia trascendente che rap- 
presenta il nuovo regno di Dio, il regale sommo sacerdote 
Cristo. Egli si è reso uguale a noi per assisterci, egli san- 
tifica la personalità, che viene in tal modo a convivere in 
una comunione religiosa. Noi siamo la sua casa (3, 6): vi 
è una nuova unità di popolo, fondata come corporazione 
spirituale, che presuppone una libera collaborazione etica. 
Avviene bensì una vocazione religiosa, celeste (3, 1), che 
rende partecipi della santa fratellanza, crea una stirpe sa- 
cerdotale, ma che soltanto con la fedeltà, fede, speranza, 
spiritualità, con lo spirito dell'amore e dell’obbedienza di- 
viene comunione di personalità. La predeterminazione re- 
ligiosa della vita per opera di Dio e il perfezionamento vo- 
lontario, d’origine etica, della propria personalità, secondo 
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il modello di Cristo, sono tra loro in azione reciproca. È lo 
Spirito Santo, in quanto persona, che rende partecipi 
d'un’illuminazione rivelatrice, ma bisogna rendersi degni di 
essa mediante la propria spiritualità (6, 4). C'è una parola 
creatrice di Dio, che determina l'imminente eone, ma ci si 
deve rinnovare spiritualmente anche da sè, avaxoarviter 
(6, 5). Vi è una Promessa, ma bisogna anche meritarla 
(6, 15). La volontà di Dio determina trascendentalmente 
il nuovo eone e i suoi ufficî obiettivi, Aewtovoyioau, ma 
essi vanno praticati internamente dalla volontà, anche se 
il nuovo eone è già, nel suo insieme, costituito dal compi- 
mento del volere di Dio nel Mediatore del nuovo patto (10, 9) 
+ In questa concezione del regno l'energia che guida la 
personalità è la fede, la fiducia nella potenza di Dio, che 
determina le età, anche se non si vede. La fede è presu si 
posto, fondamento e fattore della realizzazione delle a 
Sperate (II, 1). È la forza creatrice delle epoche, che da 
Abele, Enoch, Noè, Abramo, Mosè, Davide e i profeti in poi 
ha reso sempre più evidente la creazione del regno operata 
da Dio, dal re invisibile, finchè Cristo, nonostante l’onta 
della croce, ha definitivamente compiuto la salvazione 
In tal modo, con mirabile forza sistematica, la Lette- 
ra agli Ebrei considera il Cristianesimo dal punto di vista 
apocalittico, cioè della filosofia della storia. Non è strano 
che questa alta spiritualità non abbia fatto subito scuola 
come sistema esegetico e teologico, perchè era orientata in 
senso universale, non introduceva e non promuoveva la 
differenziazione delle funzioni individuali, scorgeva il re- 
gno come già spiritualmente compiuto e non poteva ancora 
accettare lo sviluppo concreto di esso attraverso la nuova 
formazione di classi sacerdotali. Tuttavia proprio questa 
sua universalità fu della massima importanza storica, per- 
chè introduceva simbolicamente nell’idea del regno l'ordi. 
ne sacerdotale secondo il modello dell’antico patto 
L'autore della Lettera agli Ebrei è esclusivamente un 
teologo della storia, e anche nel campo politico, che osser- 
va da un punto di vista universale, non è che un teorico 
Paolo, quest'uomo d'azione dotato di inaudita energia ha 
esercitato, con il suo sguardo pratico e politico un'influen- 
za incomparabilmente più vasta. La sua teoria è vista da 
lui in rapporto all’impostazione organica del problema, al- 
la coscienza che egli ha della sua missione di guidare Li 
gentili e gli ebrei dalle tenebre alla luce, dalla morte alla 


vita, Questa sua funzione, così come egli medesimo di 
chiara di averla intesa, è divenuta realmente l'essenza del 
la sua personalità e del suo pensiero. Questa nota personale 
della dottrina paolina merita d'esser rilevata, perchè ha 
deverminato nell’apocalittica della cerchia paolina lo straor- 
dinario approfondimento dell'ideale della personalità. Il 
punto di partenza del suo messaggio, comune agli altri, 
a sua solenne professione di fede, che apre la Lettera ai 
Romani come apriva la Lettera agli Ebrei, è l'annuncio del- 
avvento della nuova età merce l’adempimento delle pro- 
messe, mercè la gloria della regalità di Cristo nello spirito 
della santità, testimoniata dalla resurrezione, che porta san- 
ità e vita agli eletti-di tutte le genti. Secondo Luca que- 
sto è pure lo schema delle prediche di Paolo nelle sinagoghe 
di Antiochia e Tessalonica e quello di Stefano a Gerusa- 
lemme. Egli attesta esplicitamente il suo accordo con A- 
pollo dichiarando di voler insegnare, in Corinto, come latte 
per gli infanti le medesime cose che costui avrebbe inse- 
gnato come solido cibo della sapienza per i perfetti. Vi si 
formula inoltre chiaramente il significato dell’esegesi apo- 
calittica, che non sarebbe spirito del mondo, ma spirito deri- 
vante da Dio, il vovg del Signore e svevpotixorg sveu- 
potimù cvvxgivovies, spiegazione e chiarimento d’una dot- 
trina spirituale per uomini spirituali (I Cor. 2,6), una sa- 
pienza misteriosa, cogia èv puote, da secoli predesti- 
nata alla nostra esaltazione. Nella seconda Lettera ai Co- 
rinti egli ripete espressamente l’esegesi apocalittica della 
Lettera agli Ebrei (che però è indubbiamente scritta da 
Apollo) parlando della nuova Legge pneumatica impressa 
nelle tavole del cuore invece della Legge scritta, della nuova 
Legge che dà vita immortale, la gloria d'un nuovo mini- 
sterio e d'un nuovo incrollabile patto che porta all’eterna 
casa nei Cieli; dell’abrogazione dell'antica legge; del tempio 
di Dio che noi vediamo; del ago, dell’oggi e del giorno 
della salvezza, di cui dobbiamo farci degni. Ormai infatti 
il velo che impediva la lettura dell’antico patto è rimosso 
per i credenti, la luce dell’intelligenza simbolica, spirituale 
sì accende nei cuori per opera di Dio, noi siamo divenuti 
liberi e riceviamo la conferma della verità della nuova 
Legge dalla nostra propria coscienza (2. Cor, 3,6). L’ese- 
gesi apocalittica è altresì il punto di partenza delle Lettere 
ai Galati, agli Efesi, e ai Colossesi. 

Il problema che interessa specialmente il pratico e 








psicologo Paolo, è quello dell'efficacia della nuova Legge 
nei cuori, Il suo programma è di indicare come il mes- 
saggio di fede agisca dalla fede sulla vita. La speculazione 
psicologica in proposito lo ha condotto alla scoperta di tre 
età, in luogo delle due della Lettera agli Ebrei, cioè della 
età della legge di natura, della mosaica e dell’evangelica. 
Egli ha in tal modo stabilito la partizione in periodi, pro- 
fonda e duratura, della filosofia cristiana della storia. Egli 
viveva infatti in un mondo in cui tre distinti sistemi di 
vita erano uno accanto all’altro, il pagano, l’ebraico e il 
cristiano, e con sufficiente imparzialità scorgeva dovunque 
l'inclinazione al peccato accanto alla morigeratezza. Ma scor- 
geva anche dovunque una determinata legge particolare, 
la legge naturale della coscienza, la legge scritta e la legge 
spirituale, e dovunque una diversa, una triplice cognizione 
della legge, cioè la coscienza ‘della ragion pratica naturale e 
della nozione naturale di Dio, la notizia dei precetti e ca- 
noni positivi della legge scritta e la libera, spirituale, idea- 
listica conoscenza della nuova legge secondo la testimo- 
nianza della coscienza. Tuttavia tra conoscenza e vita c'è 
ora un abisso assai più ampio che per il mondo antico, 
perchè vi sta in mezzo la volontà, che non è più conside- 
rata come mero arbitrio momentaneo e neppure come ca- 
rattere abituale, ma come la legge spirituale del cuore, co- 
me volontà di fortificarsi nel nuovo essere. Ciò conduce 
nel centro del problema dell'intera personalità, che Paolo 
per il primo afferra pienamente. La soluzione dei problemi 
da lui affrontati non è' condotta molto felicemente, resta 
troppo nei particolari concreti e molteplici ed è difficilmente 
intelligibile, come confermano la prima Lettera di Pietro e, 
dopo di essa, molti altri. La terminologia non è fissata 
sistematicamente, il concetto di legge è adoperato in cinque 
sensi diversi, però si può comprendere ciò che Paolo ha 
voluto dire. Al concetto oggettivo delle tre età della Legge, 
proprio della filosofia della storia, si aggiunge il concetto 
della legge soggettiva dell’esistenza individuale: la legge 
naturale della volontà carnale (più tardi Jex vomitis), quella 
legge che risiede nelle membra, che non obbedisce all’intel- 
ligenza spirituale ed è peccato e morte, e la legge spirituale 
della libertà, che non può risultare soltanto dall’arbitrio dei 
singoli atti morali, ma deve essere provocata da un inter- 
vento di Dio, se deve divenire legge costante dell’esistenza, 
salute e vita, e che presuppone, in quanto realtà reliciosa. 


la rinascita mercè la santificazione © la prazia OTT 
e mercè l'inabitazione dello Spirito Santo. NL ; Dr 
gione, più che atto personale, è effettiva azione di de: 
sull'esistenza individuale: vi si presuppone un opp a 
metafisico, non soggettivo, della religione. Però passa do 
salvezza, morte e vita non sono affatto intesi Ae pi i 
tagio magico o come un elixir di vita, ma ue i pin rg 
trascendenti d’uno stato della personalità, che na n ste ‘ 
iperrealistico vincolo di sangue con i progenitori nt e 
Cristo. Il concetto paolino della personalità, in c. ngi 
ne con quello della legge sociale-metafisica DIA cu le, è 
il nocciolo della filosofia paolina della storia e del vini À. 
Il sistema non è consapevolmente svolto nei particolari, 
è i ricostruire. 

= pra legge di natura è contrassegnata dalla, 007 
noscenza naturale di Dio, tratta dalle opere del ga È 
dei suoi invisibili attributi dell’onnipotenza e deità ( pi 
1, 19, 20). Il contenuto della legge di natura è noto i 
uomini in virtù della coscienza, e quindi essi paso wo 
legge a sè medesimi senza possedere una legge pigiare 
la conoscenza della legge non basta a render giusti. | m 
la sua osservanza. Il distacco dalla conoscenza Lr i 
Dio porta all’immoralità e alla perversità : Dio abban Hina 
siffatti uomini a sentimenti vili. Non è del tutto gr, 
ciò si possa conciliare col fatto che la morte è a vin 
mondo già col peccato d’Adamo. In ogni caso, i; pr i 

età, da Adamo a Mosè, è contrassegnata anche dr vinco | 
di sangue col progenitore. Questa idea è integrata da un =; 
tra concezione sociale-giuridica, che deve pon 0 

mente questo vincolo sociale-metafisico, e cioè dal concetto 
che si è schiavi di colui cui si deve a i 
e che la legge sociale continua a dominare su uomo R; 

tutta la vita come nel matrimonio (R. 6, 16; 7, I). pia 
ostante la conoscenza della legge di natura egg 
coscienza, l'ordinamento sociale della vita agisce nella de- 
terminazione del carattere, il peccato che vi inerisce è aa 
cipio attivo nella personalità. Non si fa ciò che ; son e 
secondo il proprio buon giudizio, perchè. il pecca * c e 
domina in noi, opera il male. C'è addirittura 3 egge 
psicologica (7, 21), per la quale un’altra legge, il legge 
sociale-metafisico dell'ordinamento carnale della bag) i, 
legge del peccato, ostacola la conoscenza razionale della 
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psicologo Paolo, è quello dell'efficacia della nuova Legge 


nei cuori. Il suo programma è di indicare come il mes- 
saggio di fede agisca dalla fede sulla vita. La speculazione 
psicologica in proposito lo ha condotto alla scoperta di tre 
età, in luogo delle due della Lettera agli Ebrei, cioè della 
età della legge di natura, della mosaica e dell’evangelica 
Egli ha in tal modo stabilito la partizione in periodi, pro- 
fonda e duratura, della filosofia cristiana della storia. Egli 
viveva infatti in un mondo in cui tre distinti sistemi Gi 
vita erano uno accanto all'altro, il pagano, l'ebraico e il 
cristiano, e con sufficiente imparzialità scorgeva dovunque 
l'inclinazione al peccato accanto alla morigeratezza. Ma Se 
geva anche dovunque una determinata legge particolare 
la legge naturale della coscienza, la legge scritta e la leg è 
spirituale, e dovunque una diversa, una triplice combine 
della legge, cioè la coscienza ‘della ragion pratica na utale e 
della nozione naturale di Dio, la notizia dei precetti e ca- 
noni positivi della legge scritta e la libera, spirituale, idea- 
listica conoscenza della nuova legge secondo la testimo- 
nianza della coscienza. Tuttavia tra conoscenza e vita c’è 
ora un abisso assai più ampio che per il mondo antico 
perchè vi sta in mezzo la volontà, che non è più conside: 
rata come mero arbitrio momentaneo e neppure come ca- 
rattere abituale, ma come la legge spirituale del cuore, co- 
me volontà di fortificarsi nel nuovo essere. Ciò conduce 
nel centro del problema dell'intera personalità, che Paola 
per il primo afferra pienamente. La soluzione dei problemi 
da lui affrontati non è’ condotta molto felicemente, resta 
troppo nei particolari concreti e molteplici ed è difficilmente 
intelligibile, come confermano la prima Lettera di Pietro e 
dopo di essa, molti altri. La terminologia non è fissata 
sistematicamente, il concetto di legge è adoperato in cinque 
sensi diversi, però si può comprendere ciò che Pasio, ha 
voluto dire. Al concetto oggettivo delle tre età della Legge 
proprio della filosofia della storia, si aggiunge il dui 
della legge soggettiva dell’esistenza individuale: la lesge 
naturale della volontà carnale (più tardi lex vomitis) Li 
legge che risiede nelle membra, che non obbedisce all'intel. 
ligenza spirituale ed è peccato e morte, e la legge spirituale 
della libertà, che non può risultare soltanto dall’arbitrio dei 
singoli atti morali, ma deve essere provocata da un inter 
vento di Dio, se deve divenire legge costante dell’esistenza 
salute e vita, e che presuppone, in quanto realtà religiosa. 


la rinascita mercè la santificazione © la grazia oggettive 
e mercè l'inabitazione dello Spirito Santo. Qui la reli 
gione, più che atto personale, è effettiva azione di Dio 
sull'esistenza individuale: vi si presuppone un concetto 
metafisico, non soggettivo, della religione. Però peccato e 
salvezza, morte e vita non sono affatto intesi come un con- 


tagio magico o come un elixir di vita, ma come i costituenti 


trascendenti d’uno stato della personalità, che ha altresì un 
iperrealistico vincolo di sangue con i progenitori Adamo € 
Cristo. Il concetto paolino della personalità, in correlazio- 
ne con quello della legge sociale-metafisica trascendente, è 
il nocciolo della filosofia paolina della storia e della società. 
Il sistema non è consapevolmente svolto nei particolari, 
ma è facile a ricostruire. 

L'età della legge di natura è contrassegnata dalla co- 
noscenza naturale di Dio, tratta dalle opere del Creatorè, e 
dei suoi invisibili attributi dell’onnipotenza e deità (Rom. 
1, 19, 20). Il contenuto della legge di natura è noto agli 
uomini in virtù della coscienza, e quindi essi possono esser 
legge a sè medesimi senza possedere wua legge scritta. Ma 
la conoscenza della legge non basta a render giusti. Occorre 
la sua osservanza. Il distacco dalla conoscenza naturale di 
Dio porta all’immoralità e alla perversità: Dio abbandona 
siffatti uomini a sentimenti vili. Non è del tutto chiaro come 
ciò si possa conciliare col fatto che la morte è entrata nel 
mondo già col peccato d’Adamo. In ogni caso, la prima 
età, da Adamo a Mosè, è contrassegnata anche dal vincolo 
di sangue col progenitore. Questa idea è integrata da un’al- 
tra concezione sociale-giuridica, che deve chiarire razional- 
mente questo vincolo sociale-metafisico, € cioè dal concetto 
che si è schiavi di colui cui si deve obbedienza come servi 
e che la legge sociale continua a dominare sull'uomo per 
tutta la vita come nel matrimonio (R. 6, 16; 7, I). Non 
ostante la conoscenza della legge di natura attraverso la 
coscienza, l'ordinamento sociale della vita agisce nella de- 
terminazione del carattere, îl peccato che vi inerisce è prin- 
cipio attivo nella personalità. Non si fa ciò che si vuole 
secondo il proprio buon giudizio, perchè il peccato, che 
domina in noi, opera il male. C’è addirittura una legge 
psicologica (7, 21), per la quale un'altra legge, il legame 
sociale-metafisico dell'ordinamento carnale della vita, la 
legge del peccato, ostacola la conoscenza razionale della 


legge di natura, Ciò non è formulato con terminologia chiara 

ma è visto con acume e con umana verità. É 

La seconda età è quella dell'ordinamento giudaico della 
legge scritta. Si è rivelata una volontà positiva di Dio, cui 
sl è aggiunto un ordinamento rituale, le opere cioè della 
legge rituale, innanzi tutto la circoncisione; ma esse non 
hanno efficacia sacramentale, efficacia misterica sul carat- 
tere. La circoncisione è bensì utile, ma solamente se si 
osserva la legge, se vi si aggiunge una effettiva vita etica. 

Valida è soltanto la circoncisione interiore, l'osservanza 
morale della legge. Interviene qui nuovamente una legge 
psicologica, il principio cioè che la più precisa conoscenza 
della legge morale provoca maggiori brame peccaminose 
La legge rituale conduce alla mera giustizia esterna delle 
opere, cosicchè la mèta dell’ordinamento mosaico non è 
mai personalmente raggiunta appieno (R. 9, 31). Ma il 
mondo giudaico possedeva qualcos’altro ancora, le Pro- 
messe, e quindi in esso la fede nell’onnipotenza di Dio 
reggitore della storia, poteva operare una giustificazione in- 
teriore, una giustizia per la fede (R. 4, 3). Ma questa è 
grazia personale di Dio e non agisce sulla progenie sociale- 
metafisica. Non i discendenti carnali di Abramo sono i figli 
di Dio, ma coloro che sono intimamente partecipi della 
Promessa, che sono il residuo eletto e predestinato d’Israele 
(R. 9. 7. 8). In quest’età il principio di vita è dunque una 
grazia personale di Dio per coloro che sono eletti e chia- 
mati in previsione del loro merito personale (solamente così 
si può stabilire una concordanza tra R. 8, 8 e 9, 14-18) 

. La terza età è contrassegnata dalla nuova legge spi- 
rituale della vita in Gesù Cristo. Dio si è positivamente 
rivelato in essa come Dio dell’infinito amore e della re- 
denzione (R. 8, 32). Cristo ha solennemente mostrato, con 
la resurrezione, di essere il Figlio di Dio. La promessa 
del messaggio di salute fatta dai profeti si è avverata, e 
s'Inizia così la missione ricca di grazia del ministero asse- 
gnato da Dio, della predicazione a tutte le genti affidata 
a tutti coloro che hanno lo spirito. L'idea positiva di Dio 
e la concezione della personalità sono in armonia. Vi è 
già una duplice concezione della personalità: una di ‘classe 
propria degli apostoli, profeti, evangelisti e maestri, e una 
media, della cultura popolare , dei meri rudimenti della 
vita perfetta, già esistenti nell'Antico Patto. Ma tutti de- 
vono esser rigenerati, in virtù d’una prodigiosa procrea- 





zione, secondo il modello perfetto della maturità di Cristo 
(Ef. 4, 13). La comprensione simbolica, apocalittica del 
lità e il nuovo popolo 


regno costituisce la nuova persona 
maggiorenne, un popolo che è concorde sotto l’unico Dio 
e Padre, un'anima e un corpo solo nella varietà dei doni 


spirituali e degli ufficî, e che inizia un suo sviluppo comune 
verso il capo Cristo, che tutti compone in un unico insie- 
me (Ef. 4). 

In tal modo la teoria sociale del Cristianesimo si pre- 
senta compiuta in una chiara e consapevole serie di ana- 
logie tra idea di Dio, idea del regno e idea della personalità, 
con un positivo carattere pubblico sotto la sovrana volontà 
di Dio, con la chiara coscienza della nuova realtà meta- 
fisico-storica del regno. Il regno di Dio della pace, della 
giustizia e della gioia è un triplice aspetto della nuova 
Legge: della sua conoscenza simbolico-spirituale, della sua 
efficacia psicologica e della sua realtà sociale-metafisica. 

La Salute è rivelata senza legge. Non esiste ancora 
un’organizzazione politica della Cristianità, non c'è comu- 
nanza di sangue nè una nuova legge scritta. Quindi l’attuale 
autorità politica va rispettata come potestà positiva di fatto. 
Nessuna teoria di confraternita, corporazione o istituzione è 
applicabile a questa società metafisica dello spirito. Essa 
non possiede ancora una regola cerimoniale, ma soltanto 
la tradizione, l’ordine consuetudinario del sacramento. Nella 
vita etica permane, riconfermata, l’antica legge, che diviene 
però nuova perchè deve esser resa interiore e spirituale. 
Infatti la sua verità e la sua giustizia sono ora riconosciute 
dalle coscienze (II Cor. 4, 3), la Promessa si svela, lo Spi- 
rito personale assoluto si manifesta, perchè si ha ora il con- 
cetto pienamente personale dello Spirito e soltanto in virtù 
dell’universale Spirito personale si può intendere la verità 
incondizionata e imperitura. L'amore è il compendio della 

Legge. Chi ama il prossimo ha già osservato la legge (R. 
13, 9). Lo Spirito Santo è lo Spirito dell'amore. La disa- 
mina della volontà di Dio ci rivela l’intera legge, ciò che è 
buono e perfetto. Il mistero della volontà di Dio, il com- 
pimento storico della dispensa della Salvezza nell’epoca 
predestinata, è divenuto la pienezza della verità. Tutti i tipi 
di personalità sono membri della vita organica della so- 
cietà (R. 12, 3-8 e I Cor. 12- 14). 

La vita spirituale non è però volontà autonoma, ma è 
un fatto mistico. La legge è una legge spirituale di vita, 
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che libera dal peccato e dalla morte, ciò che la legge scritta 
non riusciva a compiere di fronte alla carne. La volontà 
preveggente e predestinante di Dio sostiene coloro che, chia- 
mati a conformarsi al modello della personalità dell’Uomo- 
Dio, collaborano per divenire suoi fratelli. Essi ricevono il 
principio della vita spirituale: lo Spirito di Dio, che abita 
in loro, viene in soccorso alla loro debolezza e li sostiene 
come forza trascendente, cosicchè essi divengono figli di 
Dio Padre ed eredi e coeredì dell'eterna virtù di Cristo. 
La gloriosa libertà dei figli di Dio è una realtà mistica, è 
un'azione reciproca dello Spirito assoluto e dell’individuale 
(R. 8, 16). La forza mistica vivificatrice non è universale 
neppure nel nuovo Regno, ma agisce solamente in coloro, 
che hanno aderito con tutto il cuore alla dottrina, la osser- 
vano profondamente nel loro animo e vivono nella fede 
nell’assoluta potestà di Dio. 

Già prima della terza età era possibile raggiungere la 
salvezza con la sola fede e l’interna giustizia. Poichè la 
fede nella divina predestinazione del regno appartiene in 
modo essenziale all’idea del regno, dopo l’inizio della nuova 
età è necessario incorporarsi nella società positiva della Re- 
denzione (R. 6, 3). Cristo ha fondato in senso sociale- 
metafisico l’età della vita mediante l'esecuzione della vo- 
lontà di Dio, mediante la sua morte espiatrice di tutti i 
peccati (R. 5, 9), cosicchè ora regna lo stato di grazia, un 
nuovo patto è stato conchiuso con Dio nel tempo prede- 
stinato, una progenie spirituale ha avuto inizio con Cristo 
e, mercè il legame sociale-metafisico con lui, tutti i credenti 
sono oggettivamente giustificati (R. 5). Paolo scorge con 
particolare chiarezza la legge sociale-metafisica, perchè per 
lui l’aiuto trascendente alla debolezza è un problema chia- 
rissimo. La realtà del regno non è secondo lui dimostrata 
soltanto simbolicamente ed esegeticamente, ma è avvalo- 
rata da due fatti, dalla xardotacis (xataotadijooviar 
R. 1, 19), dalla constitutio, più tardi reformatio, dalla re- 
staurazione del patto con Dio mediante la pubblica esecu- 
zione della volontà di Dio e mediante la solidarietà della 
comunione con Cristo. Con la restaurazione si ha la giusti- 
ficazione, l'eliminazione della morte del peccato; con l’in- 
corporazione. col sacramento del battesimo, si ha la vivifi- 
cazione. L’incorporazione (cvoomuog Ef. 3,6) è imita- 
zione della morte di Cristo, una morte del peccato, un 
innesto nel tronco di Cristo. Vivere in Cristo è esser vivi- 
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ficato dalla forza vitale di Cristo, cui dopo il Giudizio si 








aggiungerà un corpo celeste incorruttibile, l'immagine, la 
figura del celeste secondo Adamo (I C. 15, 47). 

hi Questa è la dottrina del corpo mistico di Cristo. Essa 
non ha nulla în comune col concetto biologico di unità or- 
ganica. Organismo e membra sono soltanto immagini della 
molteplicità e del coordinamento dei varî tipi di personalità 
e di classe. L'unità della vita organica non è che un'imma- 


gine dell'amore reciproco nell’unione morale. La dottrina è 
stata essenzialmente concepita dal punto di vista della filo- 
sofia della storia sul piano d’una realtà sociale-metafisica. 
L'introduzione alla Lettera ai Colossesi la riassume in modo 
decisivo. Si tratta sempre anzitutto dell'alba della terza 
età, della rivelazione della volontà sovrana di Dio nell’in- 
telligenza spirituale, nella luce e nell’esplicazione di quella 
forza che viene dalla maestà del Padre, e della peraotaois, 
dell'incorporazione nel regno del Figlio. Il Figlio è la con- 
creta ed eterna immagine di Dio; ha tratto nella realtà l’in- 
tera creazione, le cose visibili e le invisibili; per opera sua 
sussistono tutti i troni e le dominazioni, principati e potestà 
(gli angeli come principi trascendenti di tutti i popoli); egli 
stesso è il trascendente arconte dell’ecclesia, della Chiesa 
che è suo corpo. La Chiesa è una comunità di popolo, la 
comunità che nella storia universale rappresenta l’epoca del 
compimento della rivelazione della volontà di Dio. Il pub- 
blico sodalizio di Dio è divenuto, mercè il Dio fattosi uomo, 
mercè il primogenito della Creazione e il primo risorto dai 
morti, un'ideale comunione di sangue ed è tenuto unito da 
un cibo misterioso, da un medesimo pane che è il suo corpo 
(I C. 10, 17). Questa comunione spirituale è un misterioso 
sposalizio di Cristo e della sua Chiesa mercè l’amorosa de- 
dizione di sè e l’esaltazione del corpo divenuto sua pro- 
prietà (Ef. 4, 22). Egli è il capo di questo corpo, il suo 
personale signore e la sua forza, come è la forza creatrice 
di tutto. Il suo spirito conferisce la dignità di figli di Dio a 
coloro che sono guidati da lui. Essi divengono figli del Dio 
vivente, ma poichè divengono figli, divengono pure eredi 
di Dio e coeredì di Cristo. L’eredità però è la partecipazione 
al regno, l’affrancazione anche di fronte a Dio, poichè la 
piena coscienza spirituale del regno (Gal. 4, 9), il senti- 
mento filiale verso il Padre emancipa l’uomo dalla disciplina 
e schiavitù della legge, lo trasforma da schiavo a figlio. Da 
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straniero e avventizio questi diventa, con l’accesso al Padre 
libero concittadino e casigliano di Dio (Ef. 2, 18). ” 
Allo scopo di chiarire pienamente il carattere spirituale 

e sociale-metafisico del regno incrollabile della libertà, ac- 
canto all’immagine del corpo c’è pure l’immagine della 
casa come unità ordinata, rag, edificio costruito da Dio 
(T C. 14, 33, 3, 9). Si deve edificare la celeste casa spiritua- 
le, il tempio spirituale: gli individui sono le pietre da 
costruzione; Giacomo, Pietro e Giovanni sono le colonne 
(Gal. 2, 9); gli apostoli e i profeti le fondamenta. Questa 
casa è la città di Dio, la Gerulasemme più alta, il libero 
patto. Entrambe le immagini servono a indicare l’unità 
del regno in tutti i suoi aspetti: unica immagine di Dio, 
unico Signore e Re, unico spirito e corpo, le cui membra 
sono riunite dal legame della pace, della fede e della spe- 
ranza, dalle opere del ministero e dell'amore e dai sacra- 
menti, così da costituire un popolo solo (Ef. 4, 1-16). 
Sebbene il regno sia eterno, imperituro e incrollabile, si 
inizia un nuovo corso della storia, quello dello sviluppo 
della singola personalità con le funzioni della sua classe, 
€, mercè la sua collaborazione, dello sviluppo del corpo 
di Cristo sino alla maggiorità, perfezione, maturità nei- 
l’unità di fede e di conoscenza. 

. Si formula in tal modo un ideale universale di civil- 
tà e d’educazione, che porta ogni individuo della comunità 
allo sviluppo pieno della sua personalità. Non lo si raggiun- 
ge però che attraverso la differenziazione della comunità 
secondo i tipi naturali della personalità (R. I, 32) e secondo 
i doni e le grazie sovranaturali (I C. 12), come il pratico 
Paolo ben scorge. Se tutte le membra fossero uguali, come 
potrebbe esistere un corpo? La composizione e la coopera- 
zione delle membra sono stabilite da Dio: Dio ha assegnato 
ad ogni membro il suo posto nel corpo naturale e anche 
nella società ha istituito gli apostoli, i profeti, i dottori, i 
taumaturghi, i varî ministerî ed uffici, ma non per la gloria 
ed esaltazione degli individui. L'inno di Paolo all'amore 
segue immediatamente la sanzione dell’organizzazione in 
classi. Soffrire e gioire assieme è il fine naturale dell’organi- 
smo sociale, e l’amore è la legge comune. Tuttavia vanno 
promosse anche le doti particolari, purchè resti intatto l’or- 
dinamento. 

Il politico Paolo non si arresta alla teoria dell’organismo 
sociale. Egli si assume diligentemente l’educazione morale 





dell'individuo, che naturalmente è sempre educazione alla 
libertà e presuppone il consenso spontaneo, allo scopo di 
formare un nuovo popolo. Si occupa specialmente dell’ordi 
nazione dei preti, dei vescovi e dei diaconi. Il suo mandato, 
in quanto vocazione religiosa a insegnare la retta dottrina, 
è pure un ufficio apostolico, è amministrazione della casa di 
Dio, che trasmette la dottrina tradizionale ai collaboratori 
e, attraverso questi, ai preti di ogni città in base a una ga- 
ranzia etica personale. Questa trasmissione avviene median- 
te un altro sacramento, la consacrazione con l'imposizione 
delle mani (Filem. I, 14, Tito I e II Tim. I, 6). Questi po- 
chi passi contengono l’intera teoria sociale del sacerdozio. 

Ma la comunità cristiana comprende anche altre parti- 

zioni, quella di ebrei e gentili, quella di liberi di tutte le 
categorie e di schiavi. In tal modo si riapre il contrasto 
tra la catastasi presente e il regno cosmico escatologico, che 
riporta nuovamente ai principî fondamentali della conce- 
zione paolina del regno e della storia. Ciascuno resti nella 
sua professione mondana, anche lo schiavo, che senza dub- 
bio ha bisogno di essa, se diventa libero. Anche l’ammo- 
gliato rimanga nel matrimonio, anche se è preferibile, in 
se stessa, e soltanto per coloro che ne hanno la vocazione, 
la castità. Ciò significa che la moralità cristiana deve dar 
prova della sua forza operando anche nell’ordinamento mon- 
dano fondato sulla fedeltà (I Tim. 6, 1). E questo è un 
obbligo di coscienza anche nei riguardi dello Stato terreno. 
Proprio ai cristiani romani vien detto che ogni uomo deve 
‘assoggettarsi alla potestà terrena di fatto, ordinata da Dio. 
Anch'essa infatti sta al servizio di Dio e della vita morale, 
anche i suoi magistrati sono ministri di Dio, anche i tributi 
e le pene rientrano nell'ordinamento della vita morale, che 
si realizza con l’amore del prossimo (R. 13). 

Non è necessario citare qui i passi sinottici paralleli, 
ma è d’uopo avere una chiara coscienza della loro correla- 
zione per poter inserire a questo punto la dottrina sociale 
del Vangelo. Non la si è considerata prima a bella posta, 
perchè quella della cerchia paolina può esser compresa in 
forma sistematica, ciò che è assai più arduo per i Vangeli a 
cagione della loro forma priva di carattere teoretico (cfr. la 
mia Ethik des Mittelalters). Il contrasto tra il nuovo Regno 
trascendente e lo Stato terreno è il medesimo in Cristo e in 
Paolo. Il suo significato più profondo e più alto è la neces- 
sità di assicurare în ogni occasione e in ogni epoca la libertà 





religiosa e spirituale di fronte a tutti gli ordinamenti so 
( li, che portano sempre in sè l’umana limitatezza, e di 
iniziare un ordinamento divino della vita, per cui sia sem- 
pre e dovunque possibile una santa perfezione. Il concetto 
del regno in Cristo e in Paolo è religioso: il messianesimo 
politico è completamente sorpassato dal concetto della filia- 
zione sovranaturale, della sovrana libertà dei figli di Dio. 

Questa appartenenza sovranaturale al regno ha per base la 
certezza personale della rivelazione di Cristo, la coscienza 
della sua natura di Figlio di Dio, che è modello e principio 
della filiazione sociale. Egli è Figlio Dio, perchè ha du 
gurato per sè e per i suoi discepoli la libertà della vita per- 
fetta direttamente con Dio e in Dio, perchè ha rivelato a sè 
e ai suoi discepoli l’assoluta spiritualità dell'idea di Dio e 
del regno. È la volontà di Dio che fa sì che il regno di 
Dio sia In ciascuno di noi. Ma il regno di Dio esiste come 
società solo in quanto la sua santità è realizzata in Cristo e 
costituisce già un eone, in quanto è costituita una regalità 
spirituale, che opera mercè una comunione vivificante in 
coloro che collaborano alla propria santificazione. 

. Non è che l'universalismo religioso dell'amore del pros- 
simo sl contrapponga qui all’individualismo etico del libero 
perfezionamento spirituale di sè, contrapposizione che, se- 
condo E. Troeltsch, sarebbe il punto di partenza delle "dot- 
trine sociali del Cristianesimo. Si contrappongono invece 
il trascendente impero celeste della santità col suo re invi- 
sibile e con la sua grazia rinnovatrice, che è tuttavia anche 
ur regno visibile composto da tutti i membri viventi della 
Chiesa, il regno della vita, e il regno del peccato e della 
morte, che è visibile negli uomini carnali e nei pubblici pec- 
catori ed ha parimenti un re invisibile, il principe di questo 
mondo con le sue dominazioni e potenze delle tenebre (Ef. 6 
TE, 12). La Chiesa invisibile è una costruzione posteriore, 
probabilmente di Ticonio. Nè si contrappongono Chiesa vi: 
sibile e Stato visibile. Lo Stato è dl positiva istituzione di- 
vina ed è al servizio della volontà di Dio. Tutti i membri 
viventi della Chiesa appartengono altresì allo Stato. Ciò va 
tenuto fermo specialmente di contro all'opinione indubbia- 
mente oscillante di Agostino, che talvolta uguaglia il regno 
PI peccato allo Stato visibile, in quanto ma- 
gnum latrocinium, in i i ibli 
ep 13 seguito a una concezione non biblica 


L'escatologia paolina va definita partendo da. queste di- 
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stinzioni, Il principe di questo mondo vi è raffigurato come 
il fautore del peccato e della perdizione, dell'abbandono 
della vera dottrina e della vita, come maestro e non come 
sovrano, che, in quanto Anticristo, cerca di distruggere il 
regno di Dio. L'ora della sua venuta è ignota (I Tess. 5, 21). 
Soltanto col ritorno di Cristo l’attuale catastasi, caratteriz- 


zata dall'invisibile regalità di Cristo e dalla visibile sovra- 
nità dello Stato, trapasserà nell'unico regno sovranaturale 
della pubblica gloria di Cristo, con una tri sfigurazione 
cosmica dell'intera realtà (II Tess. 2). 

È forse strano che l'annuncio apocalittico d’un re invi- 
sibile e d’un regno trascendente, che era Chiesa visibile sol- 
tanto nelle piccole comunità della nuova religione — speranza 
contro ogni speranza in un impero terreno d’inconcussa po- 
tenza — difficile ad accogliere e anche più difficile ad inten- 
dere, abbia risvegliato sempre di bel nuovo l’impetuosa atte- 
sa della trasfigurazione, cosicchè l'elemento escatologico ha 
minacciato di prevalere sull’apocalittico? Non ha forse lo 
stesso secolo della storiografia scorto l’elemento escatologi- 
co prima dell’apocalittico? È forse strano che le difficoltà 
di determinare pubblicamente chi fosse membro vivente 
della Chiesa — se ogni individuo incorporato col Sacra- 
mento o solamente chi avesse portato a maturità il suo 
frutto spirituale, e chi fosse. da escludere dalla comunità 
della Chiesa, da scomunicare — dovessero esser risolte sol- 
tanto attraverso le lotte secolari dello sviluppo costituzio- 
nale della Chiesa? In termini sociologici il problema era 
se la Cristianità visibile dovesse divenire una setta dei 
Santi o una Chiesa con una costituzione sacramentale e una 
giurisdizione. Solamente in tal modo il problema dello svi- 
luppo della Chiesa mi sembra posto correttamente. Le solu- 
zioni si trovano già in Paolo. Ma le soluzioni e il loro svol- 
gimento non si operano nell’astratta sfera dei concetti, ma 
in personalità concrete e nelle individualità positive dei 
popoli, non soltanto degli ebrei e dei gentili, ma dei sìri, 
elleni, ellenizzati e romani. Sta qui l'enorme difficoltà di 
seguire l'ulteriore svolgimento delle dottrine cristiane della 
storia e della società. Mancano i necessarî lavori preparatorî 
per poter definire il contributo delle tre nazioni del mondo 
paleocristiano alla formazione dei dogmi e della Chiesa, 
senza la quale distinzione è quasi impossibile un giudizio 

definitivo su questo complicatissimo periodo storico. Non- 
dimeno la filosofia della storia deve tentare provvisoria- 














mente una soluzione generale del problema, che 


No nia à ha ossa in- 
dicare nuove vie alle indagini particolari. Aà 





Nota 


È n SR: Re 
ecessario rilevare qui una lacuna assai spiacevole della 


ma Nonostante la lettura assidua dei commenti 
pesci na a (LF erio e la conoscenza della maggior parte dei 
ristiani e medievali, nei li gi i 
D i n uali giace 
De . filosofia medievale della storia, son mi È ea 
e sistematicamente l'Apocalisse. Questa lacuna ba os 
gia perchè già i più antichi commentatori limo pai 
e ei gni loro contrasti, l’autentica in- 
lisse, cosicchè i i 
nome paradossale di rivelazione serie, i 


CAPITOLO II 


L'ORIGINE DELLA CHIESA PALEOCRISTIANA E DELLA SUA 


FILOSOFIA DELLA STORIA 


L’idea cristiana del Regno è sorta con pienezza e chia- 
rezza inaudite in Cristo, come esperienza personale della 
Rivelazione, e altresì, come completo sistema scientifico, 
nella cerchia paolina. Si ha in tal modo per la prima volta 
una coscienza della storia come esperienza d’una direzione 
divina e come sviluppo della personalità nella storia. Questa 
è riconosciuta come forza e pienezza di vita e quindi tutto 
l’uomo, l’intera sua personalità spirituale, è collocato nella 
realtà. Dall'alto, dalla guida divina derivano la storia cri- 
stiana e la realtà del Regno. Ma poichè l’intera personalità è 
chiamata a realizzare questo regno nelle anime, si ridestano 
le antiche individualità nazionali dell’ebraismo, della grecità 
e della romanità. Le nuove individualità non sono tabulae 
rasae, ma portano già in sè un cultura nazionale giudaica, 
greca, latina. Dinanzi alla nuova idea del Regno si abroga 
bensì il mondo ebraico della comunanza di sangue, di di- 
ritto e di culto del popolo eletto, si riduce bensì lo spirito 
greco al sistema giusnaturalistico della nozione naturale di 
Dio e della vita morale, ma tutti questi elementi si fanno 
ancora valere nella formazione dei nuovi membri del re- 
gno e del puro popolo nuovo. 

Nel processo di formazione di questo popolo nuovo, 
nella creazione della sua individualità, nel consolidarsi della 
nuova idea del regno ricompariranno gli antichi elementi 
e condurranno a gravi lotte, fino a che il popolo cristiano 
non avrà effettivamente raggiunta una sua schietta indivi 
dualità. Ma può esser pienamente raggiunta? Può il regno, 
che è a metà trascendente e a metà visibile, divenire una 
realtà storica senza la base naturale delle razze, riunite in 


esso, in modo da costituire una sola cristianità 
ai 1a costituire u E stianità e non sol: 
n ci istiani? Ciò può esser riserbato alla 0A 
se svi Rata pe: i. età dello sviluppo della Chiesa è 
ag ne gentili, i « due popoli », entrino nell’or- 
“Porter. Spa tutte le categorie terrene. Attual- 
i. ia vl saranno nell’unico 
siriaca, una ellenistica re ... 
na a, la, una romanica e una 
de Ri... 3; queste nazioni sarà il Cristianesimo 
i ina È potrà parlare d'una Cristianità orien- 
ci... ar “. una romanica e d’una germanica. 
ci > oro organizzazione sotto i loro pri- 
n odi metropolitani, e il ‘primate romano 
_.i L.. metropoliti in quanto primate nazio- 
Mg pui Lui spirituale d'ordine sovranazio- 
goli pe come ente ny Nei 
onde derivarono d’altronde le i i 

MI i e dispute dogmatich 
n a amore? Forse dalla denliaa della 
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si ai della Chiesa nel suo sviluppo, o 
a = pier nazionali dell’interpretazione 
SIAE Si ci i scorto chiaramente 
du Li i + ea sufficienza investigato, 
rta paleocristiano le nazioni non fos- 
ig ine ps tra loro, che neppure una perso- 
siriaco, ellenistico 0 ciao, Il vuo ci 
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ii o della vita siriaco e dell'intellet. 
cea sd ge in Ario, oppure dell’intellettua- 
Li. ta a religiosità orientale dei Misteri nel- 
a SR ha n politico romano e dell’intellettua- 
ai gostino, la forza creatrice diventa pie- 
ra a siga le più profonde concezioni reli- 
Lu. da a cultura comune dell'Impero romano 
pra delle individualità nazionali e le etimo al di so 
d na alt e le congiungono E 
‘i... Sa n si cosina le Ha 
—: ib _nonost questo strato comune, diven- 
san aa ii SE motivi delle diverse conce- 
cate gr Ò € delle diverse correnti spirituali. 
fed È solito discorso sul sincretismo e sulla 
Pppositorum, una frase vuota, proprio quando 


importa scoprire sotto lo strato comune il vero fondo d'o 


rigine della formazione della personalità. Nasce così una 
toria astratta dei dogmi, che risolve le tendenze nazionali 
in un processo dialettico di opposti sistemi e deve tuttavia 
ricorrere nei casì contingenti alle influenze di forze troppo 
personali (Harnack), oppure si tagliano con ingenuo empi 
rismo le più sottili trame dello strato comune e si collocano 
uno accanto all’altro, come inconciliabili, i dive si elementi 
(Heiler). 

f difficile impostare il problema della filosofia della 

storia dell'età paleocristiana, perchè si devono anzitutto iso- 
lare le forze fondamentali del movimento positivo della 
storia, conoscere le loro tendenze consecutive, determinare 
la loro influenza reciproca e le loro interferenze in dati 
istanti. Risultano allora sorprendenti chiarificazioni. L'idea 
cristiana comune del Regno esiste dovunque come il nuovo 
tono delle anime, come certezza della Redenzione, e la 
fede è realtà delle anime intatta nel suo vigore, ma l’inter- 
pretazione del contenuto della fede è subordinata al livello 
della cultura nazionale e di classe. In questo regno delle 
personalità la singola personalità ha per tre secoli la dire- 
zione incontrastata come personalità sacra, profetica o ca- 
rismatica, oppure come personalità spirituale di maestro, 
i yovpevos è il suo termine proprio. Solamente con 
Costantino penetra nello sviluppo della Chiesa una volontà 
politica. Attraverso gli elementi culturali delle singole per- 
sonalità si fanno vivi i caratteri nazionali, e ne derivano un 
sistema personale, una dottrina particolare, oppure un sepa- 
rato ordinamento giuridico, che cerca la sua comunità e 
vuole esser pubblicamente riconosciuto da tutte le comunità. 
lì pubblico riconoscimento è una forma nuova, è istituto 
dottrinale o giuridico pubblico, dogma o canone, e con- 
duce a formule pubbliche, a canoni e decreti, a sinodi e al 
primato dottrinale e giurisdizionale. Dopo ogni decisione 
sussiste per lo più un’eresia o uno scisma di durata più o 
meno lunga, e cioè tanto più lunga quanto più a lungo ha 
tardato la decisione sulla dottrina particolare. 

Queste dottrine, che la considerazione empirica astrae 
dal movimento spirituale paleocristiano, non sono però 
che il processo sociologico generale del Regno nel suo svi- 
luppo attraverso una volontà pubblica mediata. Ciò riesce 
strano a noi solamente perchè nell'età moderna l'opinione 
pubblica non ha una linpa decisa. Il processo non è però mon- 








dano per una austera coscienza pubblica che sente in sè la so 
vranità del volere divino ed h: sempre piena consapevolezz: 
di sè come azione dello Spirito Santo che si *splica sulle 
personalità carismatiche di carattere profetico o ufficiale © 
sul consensus dei sinodi. 

L'esempio più bello e storicamente più importante di 
questo processo, il secondo atto di fondazione della Chiesa 
universale in luogo d’un regno nazionale ebraico dopo le 
Pentecoste, è il dibattito tra Paolo e Pietro. Paolo ha la 
missione profetica di guidare i gentili dalle tenebre alla 
luce. Egli è un ebreo dotato di cultura rabbinica ed anche 
greca ed è in possesso della cittadinanza romana. Col suo 
linguaggio e cultura greci egli costruisce il suo sisterna delle 
tre età, che non presuppone più la circoncisione e il culto 
della nazionalità ebraica. Col suo sistema dottrinale egli 
crea la comunità del suo apostolato, ma si pone in contrasto 
con Pietro, che fa ancora concessioni al Cristianesimo giu- 
daico. Nel concilio degli apostoli Paolo ottiene però il ri- 
conoscimento pubblico della sua dottrina cristiano-pagana e 
del suo ordinamento. Questo è il tipo della maggior parte 
delle decisioni successive. 

La lotta di Paolo contro il Cristianesimo giudaico, che 
provocò la prima secessione d’una setta, aveva l’intento di 
assicurare l'autonomia del nuovo Regno di fronte alla co- 
munione di sangue della religione giudaica della Legge. Non 
si rinnegava tuttavia il valore della seconda età come mo- 
dello per una costituzione analoga del nuovo ordinamento, 
nè si sostituiva la religione della Legge con una religione 
della pura fede. L'Antico Testamento era infatti, mercè 
l’esegesi della cerchia paolina, indissolubilmente legato, in 
quanto promessa, all'adempimento del Nuovo Testamento. 
Una volta accolto tale modello nella formazione del sacer- 
dozio neotestamentario, era costituito un ordinamento sa- 
cerdotale per la Chiesa della nuova terza età. Ciò non an- 
dava però da sè, e accenni a una contesa in proposito si 
trovano già nella prima Lettera ai Corinzî e poi di nuovo 
intorno all’anno 90 in Corinto. Lottarono allora i « giova- 
ni », evidentemente carismatici o pneumatici, contro gli 
« anziani », i sacerdoti apostolicamente ordinati. Tutto il 

processo rivela che era la spiritualità ellenistica che spingeva 
alla soluzione del problema dell’ufficio sacerdotale. 
Era comune a tutto l’ellenismo il concetto del « diritto 
sacro », per cui un profeta, un ispirato poteva imporre un 








atto espiatorio, una determinata prestazione per È cpr 
tà oppure un'agape da offrirsi da una determinata Ci 
In base a questo modello ellenistico si vollero pis ni 
in Corinto, l'ordinamento sacerdotale della Sh LO 
l'esegesi razionale e tuttavia comme da Dio, a A 
mento dei vescovi per opera degli apostoli in segui oa u 
esame e a un giudizio morale razionale e la pg 
tradizionale della dottrina apostolica mediante il pe: 
lato o addirittura mediante tradizione familiare (per O) Hr 
in Gerusalemme e nell'Asia Minore). Vi si Sr POS ly 
profeta pneumatico del diritto sacro, che pia A 
bio anche una parte del corpo di Cristo, ma ra era ° 
samente apprezzato già da Paolo a cagione de a Ai da 
zionalità. L'ordinamento razionale era superiore ad esso, 
perchè Dio è spirito dell’ordine e non del Lai 
La soluzione del conflitto.fu recata, in nome della Rai 
munità romana, da una lettera del vescovo SI Li 
mente, la prima lettera clementina, che fu consegna ar ia 
anziani in qualità di testimoni, vissuti all’epoca x Da. 
tro e Paolo medesimi prendevano parte alla celebrazi i 
eucaristica della domenica nella comunità romana. presta 
decisione non era a rigore pubblica, non era ancora ei 
ciclica a tutte le Chiese, perchè la questione non era s na 
discussa in una cerchia più larga di comunità. Vi ° na 
cora dovunque l'immediata tradizione ig 3 a 
sto caso però la tradizione particolarmente chiara 31 > 
cisa della Chiesa romana fu definita dal capo carisma! A 
essa, dall’ fyovpevos che era in effetti assai più Ì 
« segretario per la corrispondenza ». Intorno all'anno Ca 
alla celebrazione eucaristica domenicale a podi assi o 
già tutta la gerarchia: il vescovo, i presbiteri, i Sha 
popolo, l’intero sistema da cui deriva la er & = 
Chiesa cattolica (R. Sohm, Kirchenrecht II, 191). ( è Es 
determinato ordine di precedenza dei presidenti, cioè n 
sommo sacerdote, che ha un proprio posto d onore, € s. 
sacerdoti che presiedono con lui, dei diaconi a i 
popolo circostante, e sono determinati l'ora e il panico Ù 
Clem. 40). I tre anziani testimoniano che già ai SL 
Pietro e di Paolo, dunque già intorno al 60, era così. i on 
è che lo sviluppo naturale della piccola assemblea wa a 
una più vasta, in cui non potevano più assidersi ne pe 
tavola, abbia imposto la necessità puramente mon == xa 
l'ordine. Questo ordine è stato regolato sacramentalme 








bs RT dell'ufficio di vescovo per il compimento del 
sacrificio em. 44). Bastava il ricor - ‘cede 
dinamento dell'Antico Testamento, i ia 
segesi simbolica, e dell'autorità d’insegnare e io. 
nalmente per respingere l'invasione della funzione profi Hr 
pneumatica nell’ufficio sacramentale. È nti 
i In quest'occasione si è fatta valere per la prima volt 
— i na ideale del corpo di Cristo, Daiaimenta 
versale del Regno nella sua composizi i i 
do i carismi dell'ufficio e della fonia. al 
de La pi a clericale, come ritiene Soa 
nente si fa visibile, in un concret i sos 
la triplice idea del sacerdozio i 
mentale di compiere il sacrificio e di esercitare a vita il qu 
dozio universale, sacro, regale per tutto il nuovo opoli ce 
î ordinazione, con cui la classe sacerdotale si reinti * . »; 
il carisma del magist indi ‘i Sa 
; gistero, indipendente dall’irregolare pneuma 
profetico, ma razionale e autoritario, che interpreta la Rive 
lazione e la testimonianza della tradizione; e la deci A 
disciplinare su ciò che è peccato contro l’ordin d ea 
nità dell'amore (I Clem. 44). É A 
Da questa controversia non derivò un’eresia, perchè 
fat avuto un carattere a mala pena pubb, Ma 
etismo pneumatico doveva portare degli acchi 
molto più serî, anche se in tutt'altro. dicerione” dò 1. 
gio va qui menzionata anche un’altra controversia, in . 
sì contrapponevano due diverse tradizioni intorno alla d G 
della Pasqua. L'Asia Minore celebrava la Pasqua il È 
(TA e dal giorno della lia ui 
omenica dopo il 14 nisan. La controversi > 
soltanto esteriore, in quanto si trattava delegtite cina. 
mente fissato del calendario liturgico e d’una prassi na 
ria dell'intera Cristianità. Già Policarpo e .. Ei era 
avevano inutilmente discusso in proposito A pra 
Pi Tai controversia divenne pubblica per i 
| vegliardo ostinato, il vescovo Policrate, capo dei i 
scovi dell'Asia Minore, che fa l'interessante c i sa ce) 
ne che ben sette suoi parenti erano li. he e 3A 
n. familiare aveva importanza nell'antica Chiesa. 
> inn presuppone parecchie encicliche della Chie- 
ae ; pa i fecero in Asia Minore numerosi sinodi nei 
q oveva ottenere l'accordo, il consensus, sulla prassi 
generale. Papa Vittore risolse la questione con la <tatidoita 
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che però, in seguito all'ammonimento di alcuni vescovi, 
non fu applicata. Il progresso dell'organizzazione della 
Chiesa consiste qui nelle formule di diritto pubblico in cui 
si esprime una volontà pubblica mediata, nei sinodi e nelle 
encicliche e nella decisione disciplinare del papa, senza dub- 
bio non indipendente dal consenso dei vescovi e dei sinodi. 
La decisione definitiva si ha soltanto col concilio di Nicea 

D’importanza molto maggiore per la storia dello spirito 
è stata però una controversia precedente, che doveva neces- 
sariamente sorgere dalla mentalità ellenistica, la lotta per 
la gnosi. Il diritto sacro era soltanto un fenomeno d’ecce- 
zione dello spirito greco, principalmente dell’ Asia Minore, 
mentre l'indirizzo metafisico era in esso normale. Si po- 
trebbero anche trascurare quei torbidi sogni a occhi aperti 
dello spirito greco divenuto incerto, che, ad eccezione di 
alcune grandi costruzioni metafisiche, costituiscono la gno- 
si, se non ci offrissero un mezzo insostituibile per seguire 
le vicende dell’incontro tra mondo greco e Cristianesimo. 

Gli ebrei forniti di cultura greca della cerchia paolina 
avevano proclamato con vigore insuperabile, sotto la sug- 
gestione della personalità di Cristo, mercè l’esegesi simbo- 
lica, la nuova idea del Regno dell’onnipotente spirito divino 
e della sua sovranità sulle anime. Ma i greci autentici do- 
vevano partire soltanto dall’idea metafisica dell'anima e 
quindi costruire la realtà secondo una serie di analogie. 
Se l’onnipotente spirito creatore non guida più la realtà sto- 
rica, va perduta la pienezza della nuova personalità cri- 
stiana, il suo orientamento totale come volontà ed intelletto, 
fede e vita. 

Resta soltanto l’intellettualismo dell’autoredenzione, la 
liberazione esoterica dal conflitto di spirito e materia, dal 
dualismo platonico. Soltanto la scuola è in grado di fornire 
ciò con dottrine segrete per i pneumatici (Eusebio H. E. 4, 
11). Il sistema dottrinale diventa essenziale al posto dell'idea 
del regno, e la Chiesa vien ridotta in tal modo a una setta 
esoterica di pneumatici. Va perduta di vista la storia reale, 
vista pienamente soltanto attraverso l’idea religioso-politica 
del Regno, e il processo naturale greco dell'eterno ritorno 
subentra al posto della storia. Se il processo originariamente 
naturalistico viene ora descritto come storia della caduta e 
dell'esilio dello spirito nella materia e come evasione da essa, 
si tratta di influssi orientali e di concessioni alla nuova idea 
della storia. Pensato coerentemente, è il dualismo d’un Dio 














altissimo e d'una materia eterna, corrispondente al duali- 
smo psicologico di spirito e mondo dei sensi. Se ancora si 
ammette una creazione del mondo, si tratta pure di una 
concessione, che permette comunque di costruire soltanto un 
Demiurgo, un malvagio o debole « secondo Dio ». Per la 
mediazione tra spirito e materia si escogitano parecchi eoni, 
frammenti dello spirito che soltanto apparentemente pene- 
trano nella materia malvagia. Anche Cristo viene inteso co- 
me un eone celeste, la cui comparsa in qualità di maestro è 
già la redenzione. Un'etica dualistica, ascesi o libertinismo, 
libera dal mondo dei sensi mercè la coscienza dell’immor- 
talità dell'anima in quanto frammento dello spirito. Anche 
così resta falsata la realizzazione storica del regno di Dio, 
poichè un’astratta autoredenzione etica è posta in luogo 
della comunione storica. 

Tutto ciò, se si considerano le singoli costruzioni meta- 
fisiche, non è privo d’una certa grandiosità e talvolta d’un’e- 
levata spiritualità. Ma rimane necessariamente astratto ed ha 
a mala pena sfiorato il mondo cristiano. Non vi fu nessuna 
discussione al riguardo, come ad esempio per la questio- 
ne molto più secondaria della celebrazione della Pasqua. 
Poichè si era tentata una correzione soltanto razionalistica del 
processo dello spirito, queste dottrine metafisiche non tro- 
varono nessun appiglio concreto nella comunità stessa. La 
risposta a questi tentativi dello spirito greco di sopraffare 
il Cristianesimo, la diedero gli apologeti del II secolo. 
Era naturale che tali risposte restassero alla lor volta 
astratte, che non divenissero socialmente importanti e che 
facessero, nei riguardi del contenuto, concessioni quasi 
incomprensibili all’intellettualismo gnostico. L’apologeta 
lavora infatti necessariamente con compromessi e cerca 
una qualche base comune per perderci così la propria so- 
stanza. Non era possibile che l'atteggiamento metafisico el- 
lenistico si mantenesse intatto nel Cristianesimo. 

Per la filosofia della storia è divenuta importante sol- 
tanto una concezione formatasi nella lotta degli apologeti, 
cioè il concetto di Giustino del logos spermaticos, del seme 
razionale, della parte attiva di logos distribuita in tutte le 
anime e in tutte le nazioni. Era un concetto che restrin- 
geva la dottrina paolina della legge morale di natura in 
una costruzione metafisica ellenistica, ma era anche il vei- 
colo mediante il quale la spiritualità greca poteva inserirsi 
nel Cristianesimo. Clemente d'Alessandria lo ha ripreso e 


#/ 


ha costruito una filosofia ellenistica della storia, che costi. 
inza equo tra spirito greco e 





isce un compromesso abbi ] 
a Cda in quanto Logos, è il maestro e Len 
dagogo dei pagani, degli ebrei e dei ci tiani. Un gr 
smo astratto diventa in tal modo il significato della reli 
gione, e l’autoredenzione intellettualistica dello gnostico 
diventa la ragione del mondo. Poichè però si abbandona- 
vano le stravaganze cosmologiche della gnosi, questo siste- 
ma sembrò adatto a divenire la base d'una scuola cristiana, 
della scuola catechetica d'Alessandria. Esso ha ottenuto in 
tal modo il carattere limitatamente pubblico d’un sistema 
educativo cristiano, e solamente a questa limitazione alla 
scuola si deve se intorno alla dottrina di Clemente non si è 
accesa una controversia annientante, come accadde anche 
per la dottrina di Origene, suo discepolo incomparabilmente 
superiore a lui, che soltanto molto tardi incorse nella con- 
da storia dell’idea cristiana del Regno non può tra- 
scurare del tutto l’imponente metafisica della storia di Ori- 
gene, nonostante che questa sia completamente al di fuori 
dello svolgimento positivo di quell'idea. Si potrebbe i 
simo fare la storia dell'idea del Regno senza ricorrere a lui, 
poichè neppure la dottrina del Logos ha acquistato un ca- 
rattere pubblico nel mondo cristiano per opera sua, ma per 
opera di Atanasio. Tuttavia il suo sistema ha una tale gran- 
dezza spirituale ed è di tale importanza per l’intendimento 
dello svolgimento della ragione storica, che è necessario ac- 
i qui brevemente. . . 
Mu e proprio punto di partenza del sistema è la 
trasformazione ellenistica, astrattamente scientifica, dell’idea 
del Regno, che si attua una sola volta ed è positivamente sto- 
rico, nel sistema cosmologico-morale d un eterno movimento 
degli spiriti. Realtà mossa, mutevole è soltanto il processo 
etico-spirituale, idealistico della caduta e della pun 
di liberi spiriti d'ogni genere, dagli arcangeli E ipigr 
tre specie di uomini fino a Satana. compresi gli spiriti del 
«sole, della luna e delle stelle. Mirabile è il modo come la li- 
bertà etico-spirituale, platonica dell’idealismo filosofico radi- 
cale, vi è considerata, in senso ellenistico È tuttavia col sen- 
timento paolino dell’ordine etico della vita e dell essere, come 
unica realtà, dato che la materia va concepita soltanto co- 
me incarnazione più fine o più rozza del grado di vita eti- 
ca raggiunto dallo spirito. Poichè scorge la libertà spiri- 

















tuale ed etica come la realtà eterna e tuttavia in movimen- 
to, Origene scorge pure l'assoluta, necessaria libertà, bon- 
tà e spiritualità del Dio immutabile. Il suo concetto di Dio 
è filosoficamente inattaccabile, è al vertice supremo della 
bontà e spiritualità perfettamente libere e tuttavia intrin- 
secamente necessarie. Ma il concetto della Rivelazione, del- 
la volontà storica, positiva di Dio, è dimenticato, non è pe- 
netrato nel concetto veramente vivo di Dio, nonostante che 
la Scrittura sia collocata come documento Spirituale ac- 
canto alla metafisica. Questo appunto è il limite dello spi- 
rito greco. Anche Cristo rimane essenzialmente il Maestro, 
non è il Re d’una nuova età. Il concetto della creazione 
d’un mondo determinato, avvenuta una volta tanto, scom- 
pare dinanzi all’eterna ed immutabile attività creatrice di 
Dio, che compone il mondo degli spiriti fin dall’eternità: 
quaecumque fecit, faciendo non coepit. Allo scopo di esclu- 
dere una materia eterna la creazione degli spiriti viene in- 
tesa come la loro participatio, in quanto all'esistenza, al 
Padre e, in quanto alla loro razionalità, al Figlio, cioè si 
concepisce una natura teofanistica dello spirito e si isti- 
tuisce un mondo teofanistico degli spiriti, che, di nuovo in 
maniera schiettamente greca, è inteso come praefiguratio, 
come inoperatio di Dio. Le « forme » greche sono dive- 
nute anime e spiriti cristiani. Il conferimento della forma 
è realizzazione, messa in atto (de principiis I, 3, 5). Dallo 
Spirito Santo deriva però la santificazione come attuazione 
di una terza forma di vita, in un popolo nuovo, come rin- 
novamento della faccia della terra, come trasformazione 
nella novità della vita (I, 3, 7). Occorre osservare assai 
attentamente per poter scoprire la trasformazione dell’idea 
del Regno come vita religiosa personale e nazionale, in un 
teofanismo metafisico e, nonostante tutta la sua spiritua- 
lità, naturalistico del Regno di Dio nei soli spiriti, in noi 
tutti. Essa prende le mosse dalle parole di Paolo agli Ate- 
niesi: il Logos è vicino al nostro cuore (I, 3, 6). Poichè il 
Logos è l’energia cosmica che forma ad essere spirituale e 
nello stesso tempo è insegnamento, può la Rivelazione po- 
sitiva di Dio, divinus sermo vel ratio, esser uguagliata alla 
ragione. Attraverso una spiritualità idealistica si è perduta 
ci vista nell'uomo la personalità spirituale, e resta sola- 
mente la natura dello spirito vista intellettualisticamente. 
Se lo Spirito Santo non è che l'energia della santificazione 
mediante una nuova regola pneumatica della vita, tutto 


rimane nell'ambito della vita etica e va perduta la reli 
gione positiva, se non proprio la libertà morale, perchè Io 
Spirito è dispensato soltanto ai degni, che sono atti a ri 

ceverlo, 

Fin qui non vi sono, si può dire, ostacoli serî a una 
interpretazione gnostica della Scrittura. Perciò qui Orige 
ne è sicuro. Diventa incerto soltanto dinanzi alle conseguen- 
ze cosmologiche del suo sistema, ed esse infatti rivelano, in 
una prospettiva grandiosa, l'impossibilità d’una mera me- 
tafisica della storia ove si debba salvare l’idea della storia 
come evento unico, positivo, decisivo una volta per tutte. 
Qui Origene si industria con la costruzione di tre comunità 
corrispondenti alle tre specie di ‘uomini, ai carnali delle 
comunità cittadine terrene, agli psichici delle comunità ec- 
clesiastiche e ai pneumatici della comunio sanctorum, del- 
la comunità trascendente degli spiriti, che diverrà in fine 
l’unica in seguito a un libero e tuttavia necessario proces- 
so di purificazione nell’apocatastasis panton. La vicenda 
naturale dell'eterno ritorno classico era trasformata in un pro- 
cesso spirituale, senza dubbio contradittorio, ma che con- 
sentiva di formulare di contro al naturalismo un ideali- 
smo obiettivo corrispondente al concetto spirituale di Dio, 
senza che si dovesse abbandonare il concetto greco dell’or- 
dine universale del mondo, dell'ordine logico della natura. 

L'esperienza ellenistica del Cristianesimo, unilaterale 
e prevalentemente metafisica, non è divenuta — confor- 
memente alla generale dinamica sociologica — un peri- 
colo pubblico. Non penetrò politicamente nella vita della 
comunità. Tuttavia è caratteristico il fatto che l’indirizzo 
politico-religioso del mondo siriaco, già da noi menziona- 
to, non penetrò nella vita della comunità se non dopo aver 
concluso una sorta d’alleanza con lo spirito ellenistico, cioè 
dopo esser apparso in certo qual modo come una forza 
sovranazionale. Abbiamo due esempi, ancora dall’epoca 
della gnosi, del modo come, una prima volta attraverso la 
scienza greca e una seconda attraverso il profetismo pneuma- 
tico dell'Asia Minore, lo spirito siriaco è divenuto un pub- 
blico movimento ereticale: il Marcionismo e il Montanismo. 

Lo spirito siriaco è chiaramente riconoscibile — dal 
Cristianesimo giudaico fino all'Islam, attraverso tutte le 
sette — come spirito politico-religioso. E’ sempre il chilia- 
smo, sempre una qualche dottrina del regno millenario sul- 
la terra, che costituisce il nocciolo delle sette siriache. L'idea 
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del regno è sempre il punto di partenza d'una serie di idee 
analoghe, poichè si mira sempre a un regno politico, reale 
in terra, a un messianesimo politico. Perciò il concetto di 
Dio è dispotico o monarchico. Perciò domina il rigido mo- 
noteismo che attribuisce a Dio una potestà assoluta. Un 
nuovo Dio deve esser annunciato da un profeta. Egli non 
trova testimonianza nello spirito, ma nei miracoli magici e 
nell’arte magica del profeta, come avvenne già con Simone 
Mago, il progenitore di tutte queste eresie sorte su terreno 
cristiano, e con Menandro, che cercava di signoreggiare gli 
angeli (Eus. 3, 27). 

._ Un conflitto tra spirito ebraico e siriaco doveva scop- 
piare già quando, come al tempo di Cerdone verso il 150, 
l'elemento nazionale siriaco si affermò nella Cristianità ecu- 
menica in antitesi al Cristianesimo giudaico. Partendo evi- 
dentemente da tale antitesi Cerdone intende il Dio cristiano 
come nuovo Dio ignoto contro il Dio noto del giudaismo, 
come il Dio buono contro il Dio soltanto giusto dell’ Antico 
Testamento, come il Dio Padre contro il Dio della Legge 
dell'Antico Patto (Eus. 4, 15). Questa dottrina poteva pe- 
tò esser accolta da un greco come Marcione da Ponto 
che in tal modo trovò una nuova immagine di Dio, non 
un’astratta metafisica, per il suo esaltato paolinismo ostile 
agli ebrei, e potè ottenere un vasto successo creando un’eresia 
a metà siriaca, a metà greca. È il contenuto religioso della 
dottrina marcionitica che rese possibile la sua marcia vit- 
toriosa attraverso la Cristianità del tardo II secolo, cioè 
l’accentuazione della peculiarità del Dio neotestamentario 
come Dio nuovo, ignoto, buono e molto più alto del De- 
miurgo del Vecchio Testamento, che è un secondo Dio, 
limitato e soltanto giusto, privo dell’onnipotenza nell’ordine 
etico-spirituale del mondo. È l’accentuazione della regalità 
morale di Cristo nel nuovo Regno, che rafforza nella Cri- 
stianità l’idea spirituale del Regno contro il chiliasmo, in 
Asia Minore sempre concepito in maniera sensibile; è l’i- 
stanza dell’ascesi, fino al ripudio del matrimonio, contro la 
rilassatezza delle comunità che si adattavano a questo mon- 
do e infine l’istanza della fede invece della pseudoscientifica 
gnosi. Ma c’era un'altra scienza greca, e proprio essa è 
divenuta la parte importante e durevole di questa eresia, 
cioè la teologia positiva ricavata dall'indagine critica delle 
fonti, con la quale Marcione voleva purificare il paolini- 
smo dalle interpolazioni giudaico-cristiane delle Lettere di 


Paolo e del Vangelo di Luca per stabilire in tal modo un 
preciso canone delle Scritture autentiche della Rivelazione, 
La riforma marcionitica, che dapprima voleva purificare le 
singole comunità dal Cristianesimo giudaico, tentò infine dì 
costituirsi a sua volta in Chiesa. Ci si attenderebbe anzitutto 
una risoluzione ufficiale, pubblica contro i Marcioniti, che 
avevano un'importanza pubblica assai superiore a quella di 
qualsiasi sistema gnostico. Ma una decisione non era socio- 
logicamente necessaria. La nuova dottrina era tanto di 
versa da quella della grande Chiesa, che già nell’ambito 
delle comunità stesse si poteva prendere una decisione. I 
singoli vescovi hanno scomunicato i Marcioniti come il pa- 
dre aveva scomunicato Marcione stesso. Il ripudio del ma- 
trimonio era insostenibile, ma altresì il ripudio dell'Antico 
Testamento, che era, in quanto Promessa, il presupposto 
del sacerdozio regale di Cristo e del nuovo Regno della 
dottrina paolina. La critica biblica doveva soggiacere di 
fronte all’esegesi simbolica, che era già scienza cristiana 
tradizionale, e parimenti doveva soggiacere il nuovo canone 
di fronte a quello tradizionale, anche se questo non era 
ancora fissato. Ma proprio allora le Scritture del Nuovo 
Patto, lette in pubblico assieme all’Antico Testamento cer- 
tamente fin dal 140, furono raccolte nelle comunità in un 
canone della Rivelazione neotestamentaria. Proprio attra- 
verso queste lotte si è creata la base scritta della nuova 
Legge. Il fatto che ciò non è avvenuto attraverso una de- 
cisione pubblica, autoritaria — questa situazione è durata 
quasi tre secoli ancora — ha permesso la lunga sopravvi- 
venza del Marcionismo, finchè questi non si estinse da sè 
con la sua ascesi avversa al matrimonio. 

Il Marcionismo è la teoria d’un’'èra completamente 
nuova. Il Montanismo è la prima teoria completa del terzo 
Regno. I tumulti scoppiati in Corinto verso il 90 erano 
stati un'esplosione dello spirito pneumatico in conformità 
al concetto del diritto sacro, comune al mondo ellenistico: 
allo stesso modo la pneumatica ellenistica torna ad erompere 
verso il 155 in Asia Minore, dove è sempre stata più che 
mai viva la concezione profetica del Regno tratta dall’A- 
pocalisse. Per la prima volta diviene chiaramente visibile 
il tipo della setta cristiana. Si tratta di rivelazioni private 
di Montano e delle sue seguaci, che vorrebbero introdurre 
la realtà religiosa trascendente nel presente immediato. Una 
mistica irrazionale cerca di congiungersi a Dio attraverso 











l'entusiasmo, l'estasi e il rigorismo. Lo spirito fa vibrare il 
profeta, come se si trattasse d’un fine strumento musicale. 
Il profeta stesso diventa Padre, Figlio e Spirito. La Geru- 
salemme celeste è qua e là, in Tiatira e in Pepuza. Il chi- 
liasmo diventa realtà attuale. Poichè sembra che ci sia una 
nuova Rivelazione, è ormai in atto il preannuncio del regno 
cosmico di Dio, l'avvento dello Spirito Santo. Si è inau- 
gurato il regno dello Spirito Santo, perchè Montano stesso 
è il Paracleto. Si è iniziato il terzo ed ultimo Regno, e il 
Vangelo Eterno dell'Apocalisse, la lex nova, è ora la regola 
d'una chiusa comunità di santi. L'entusiasmo e il rigorismo 
distaccano, per necessità sociologica, i seguaci dalla vita 
ordinaria. La setta si crede superiore alla comune Cristia- 
nità. Essa esaspera le esigenze etiche fino al rigorismo. Il 
diritto sacro ellenistico vi interviene specialmente in quanto 
l'ispirato prescrive la penitenza, come è avvenuto spesso 
anche nel Cristianesimo greco e romano. Anche la Chiesa 
montanistica potrebbe rimettere i peccati, ma non lo fa, in 
omaggio alla sua particolare santità, e per gli stessi motivi 
ripudia un secondo matrimonio. Riappare qui chiaramente 
la tentazione sempre risorgente: poichè la Chiesa come 
unità religiosa non è un regno di questo mondo, essa non 
dovrebbe neppure essere una forza etica nel mondo — è il 
pericolo della rottura tra religione e vita morale. 

, Contro questa pneumatica, che, come accentua Eu- 
sebio 5, 19, trovò accoglienza perchè nella Chiesa i pneu- 
matici erano molto numerosi, fu necessario un nuovo genere 
di risoluzione ecclesiastica, il sinodo, in quanto ritimione 
provinciale dei vescovi. Al singolo vescovo si contestava 
infatti il carisma connesso al suo ufficio. Ma quando tutti i 
vescovi d’una regione fissavano la tradizione comune ed 
erano quindi unanimi nello Spirito Santo, non era più 
possibile mettere in dubbio la sua presenza in loro, il divino 
decreto. Eusebio non presenta i sinodi delle comunità asia- 
tiche come qualcosa di nuovo; ma c’era invece una situa- 
zione nuova, in cui i sinodi dovevano acquistare speciale 
Importanza religiosa, comparivano come nuove forme costi- 
tuzionali nella storia della Chiesa. 

__ Con l’entrata del Montanismo nella Cristianità latina 
intervenne un altro elemento nuovo. Tertulliano è quivi il 
suo grande rappresentante. In lui si rivela lo spirito latino 
nella sua grandezza e unilateralità. Moralità stoica fino al 
rigorismo e disciplina statale fino al servilismo sono stati 








zionale romano. Nel 





gli clementi essenziali del carattere ni 
loro lato buono e nel cattivo essi contraddistinguono anche 

la religiosità cristiana latina. In tutte le eresie schiettamente 

latine essi ricompaiono nella loro unilateralità, nel Nova- 

zianismo, nel Donatismo, nel Pelagianismo, nel Monarchia- 

nismo, persino nel senso angoscioso della predestinazione di 

Agostino e nella sua metafis della lex aeterna. Anche la 

forza propulsiva della cultura ecclesiastica romana è l’ac- 

centuazione dell'ordine morale nella vita della comunità, 

la congiunzione di ordine etico e di ordine politico, che 

supera il pericolo del rigorismo mediante le cure politiche 

in favore di tutti e il pericolo del servilismo politico me- 

diante i compiti etici della vita della comunità, e diventa 
in tal modo educazione popolare: quel principio informa- 
tore d'una vita mondana cristiana — unica possibile nel- 
l'ambito della cultura trascendente paleocristiana — in cui la 
visione sovranaturale della vita e l'ordinamento autoritario 
dello Stato si limitano a vicenda nella loro influenza sull’e- 
ducazione del popolo. La Chiesa, in quanto educatrice, ha 
dato un nuovo popolo allo stato romano, mediante il quale 
questo è divenuto una seconda volta una realtà storica, 
una civiltà. È necessario tener presenti questi grandi pro- 
blemi di filosofia della storia e della società, dai quali è 
derivato l’atto di Costantino, per intendere in tutta la 
sua portata la decisione presa dal papa Zeffirino (190-217) 
o da Callisto (217-222) contro il Montanismo. 

Il motivo occasionale, che determina l’apparire di questi 
problemi, è il cosidetto editto penitenziale, di cui Tertul- 
liano ci informa (De pudic. 1): « Ho udito che è stato 
emanato un editto perentorio. Il pontifex maximus, cioè il 
vescovo dei vescovi, ha infatti dichiarato: io rimetto anche 
il peccato dell’adulterio e della prostituzione a coloro che 
hanno fatto penitenza ». Il giurista e montanista Tertulliano 
fa un ironico parallelo tra la legislazione degli editti impe- 
riali — poichè anche l’imperatore è Pontifex Maximus — 
è il decreto papale e mira con tale parallelo a ricondurre, 
al modo stesso con cui anche oggi ci si raffigura la pene- 
trazione del diritto romano nel sincretismo cattolico, l’au- 
torità delle Somme Chiavi a un'origine puramente terre- 
na. La nuova formula entrata nella costituzione ecclesia- 
stica, il cecreto papale, è involontariamente analogo alle 
formule giuridiche romane del terzo secolo. Anche il si- 
nodo è indubbiamente in analogia col parlamentarismo 





ddle assemblee provinciali dell’organizzazione imperiale 
dello stato romano. L'idea che Tertulliano ha della deci- 
sione in materia dottrinale, della vegula fidei giuridica- 
mente valida, è in analogia col jus respondendi dei euri 
speriti pubblicamente riconosciuti. Più tardi è viceversa il 
« canone » dei cinque giuristi classici, secondo la legge 
sulla citazione del 426, che è in analogia col canone delle 
Sacre Scritture. Certamente siffatte sorprendenti analogie 
sì potrebbero spiegare anche con uno svolgimento anemia 
della storia del diritto ecclesiastico e dell’imperiale, ma 
un indagine particolare potrebbe senza dubbio mostrare 
nei dettagli la loro connessione, cioè il reciproco involon- 
tario contributo sul terreno della prassi. Ma le analogie non 
vanno più in là delle formule ed è pertanto ingento par- 
lare a proposito di esse di sincretismo. Fattore decisivo è 
lo spirito, ed anche in questa formula del decreto papale 
lo spirito non era che il sacramentale. È un errore deplo- 
revole di Rudolf Sohm il non aver scorto, proprio lui 
scopritore del diritto sacramentale, lo spirito sacramentali: 
del diritto penitenziale della Chiesa. Sohm sa che l’auto- 
rità delle Somme Chiavi di Pietro « coincide per l’antico 
Cattolicesimo con l’autorità eucaristica episcopale », ma 
egli non scorge il nesso tra i decreti papali e il carattere 
sacramentale dell’autorità di sciogliere e legare. Non si ri- 
conosce però al vescovo il carisma del suo ufficio per 
non svalutare la pneumatica profetica del diritto sacro el- 
lenistico e affinchè i laici non perdano in dignità. Esatta- 
mente così pensavano pure i Montanisti e Tertulliano, ma 
per un altro motivo: perchè essi miravano a una setta dei 
santi. Ma il compito del momento era di fare della‘ Chiesa 
visibile di Cristo una Chiesa di popolo, di introdurre mé- 
diante la disciplina sacramentale della penitenza la regola 
della Cristianità nella vita del popolo. I papi seine 
questo compito e non hanno temuto, nonostante le accuse 
di eresia lanciate dai rigoristi, di giustificare la regola iù 
mite d'una Chiesa di popolo. di 

: Alcuni vescovi hanno integrato la pratica con la teo- 
ria. Già Ignazio ha interpretato il giudizio psicologico pao- 
lino nella scelta del vescovo (ad Titum I, 5) in senso 
mistico come ‘vwyn, come dote spirituale del giudizio 

come spirito del discernimento; Ireneo ha esplicitamente 
proclamato il carisma inerente all'ufficio di vescovo: 

episcopi cum episcopatus successione charisma veritatis 


certum acceperunt (adv. hace, 4, 20, 2). Papa Vittore ha 
esplicitamente. riportata l'origine dell’apostolato « auten 
tico » a Pietro e all'incarico conferitogli da Cristo, e ha 
parlato del ducatus apostolicus, della carica di egumenos, 
della funzione direttiva del papa (de aleatoribus 2). Ci 
priano finalmente parla della Chiesa come dell'unità ordi» 


nata da Cristo, della ratio, dell’organizzazione della Chie» 
«a fondata sulla direzione episcopale (ep. 33, 1) e della sua 
costituzione gerarchica in episcopo, clero el in omnibus 
santibus, cioè in tutti i moralmente sicuri, in comunione 
col vescovo romano, che è sacerdos et judex vice Christi e 
troneggia in vicaria Christi sede (ep. 35, I). Finalmente 
Cipriano enuncia anche la legge positiva di questa vita 
della comunità. È la lex divina della Rivelazione e della 
tradizione di Cristo, legiferante sacerdos et iudex. Essa è in 
opposizione alla lex nova novae prophetiae di Tertulliano, 
nuova legge, che non ci può essere nella conclusiva terza 
età paolina. E’ effetto postumo del diritto sacro ellenistico 
la richiesta di Tertulliano al papa del decreto penitenziale 
di dare la prova dell’ispirazione: exhibe, apostolice, pro- 
phetica exempla, ut agnoscam divinitatem (de Pud. 21). 
Harnack confonde la determinazione delle formule c dei 
dogmi contro i fraintendimenti nazionali della teoria pri- 
mitiva della comunità con un effettivo sviluppo dei dogmi 
concernenti la teoria della Chiesa. quando fa susseguire 
tre concetti di Chiesa: in primo luogo il concetto profetico- 
pneumatico protocristiano, come lo formula Tertulliano: 
ubi tres ecclesia est, licet laici, — oppure — deponimus in- 
fulas et impares sumus, se rinunciamo al sacerdozio uni- 
versale noi rinunciamo alla dignità regale e sacerdotale e 
creiamo una differenza tra sacerdoti e laici. In secondo luo- 
go il concetto dell'istituto con una regola di fede obbliga- 
toria e in terzo il concetto gerarchico dell’obbedienza alla 
Chiesa costituita in forma episcopale. Solamente per que- 
stultima dovrebbe a rigore valere la proposizione di Ci- 
priano extra quam nulla salus, in quanto confederazione 
organizzata unitariamente. In realtà però già con Paolo 
il dono dell’ispirazione ha il suo posto limitato nella strut- 
tura del corpo di Cristo, mentre il magistero dei vescovi e 
dei maestri e l'ordinazione e giurisdizione sacramentali 
rientrano tutti nella catastasi del nuovo Regno, cui è ne- 


cessario appartenere per salvarsi. 
La decisione contro il rigorismo è emessa da un sino- 


do romano e da un decreto penitenziale, Tertulliano sola 
protesta contro questa formula secondo lui propria del di 
ritto romano, ma che in realtà è sacramentale, e natural 
mente trascura le sostanziali differenze tra le esigenze d'una 
setta dei santi e quelle d'una Chiesa di popolo. Del resto la 
prova migliore del riconoscimento generale del primato ro- 
mano è che ora i rigoris 





ti credono di poter rovesciare un’au- 
torità pubblica universale solamente mediante degli antipapi. 
Natale, Ippotilo, Novaziano sono tre di siffatti antipapi, che 
in queste contese non vogliono assoggettarsi all'ordinamento 
pubblico. Lo stesso Cipriano fa ancora un tentativo di sot- 
trarsi alla decisione centrale, durante la lotta per il battesi- 
mo degli eretici, mercè un concilio provinciale in cui vota- 
rono anche dei laici. Il Donatismo, che chiude la serie 
delle eresie rigoriste latine, invocherà già l’aiuto dell’auto- 
rità imperiale. Ma già da tempo era stato pubblicamente 
deciso che il Cristianesimo dovesse esser una Chiesa di po- 
polo e non una setta dei Puri, e già nelle contese novaziane 
il nome di Puri, di Catari è designazione d’eresia. 
Tutte queste contese non riguardano ancora direttamente 
l’idea cristiana di Dio. Sono le eresie cristologiche quelle 
che si spinsero fino alle estreme basi religiose della Cristia- 
nità ed agitarono perciò la coscienza pubblica in misura tale, 
che la decisione potè esser emanata solamente da un con- 
cilio generale. Non è facile scoprire in tutte queste contese 
îl loro fondo nazionale, perchè il luogo d'origine non è sem- 
pre noto con certezza e il quadro è offuscato dai passaggi 
in territorio diverso. Qui si potranno dare degli accenni solo 
in quanto essi sono indispensabili per intendere la filosofia 
agostiniana della storia. 

Si è attribuita al mondo greco, come elemento specifico, 
la dottrina del Logos, anzi la dottrina del Logos è stata 
considerata una credenza particolare greca, così come la 
Chiesa è stata considerata un prodotto particolare dello spi- 
rito latino. Ma le cose non sono tanto semplici. Il fatto p. 
e. che l’Asia Minore torna ad esser sempre il punto di par- 
tenza di rinnovamenti entusiastici, indica una differenza 
nazionale già nell’ambito del mondo greco stesso. Risiede 
infatti in quella regione una massa di popolazione non 
greca, sulla quale la cultura schiettamente greca si stende 
come un velo sottile. Anche nella madrepatria la differenza 
tra apollineo e dionisiaco va posta in relazione con la dif- 
ferenza tra la società colta e i ceti inferiori. Dall’Asia Mi 











nore provengono gli alopot, che respingono la Spec ulazione 
dell'idea del Logos che era stata, dal Vangelo di Giovanni 
in poi, il mezzo con cui lo spirito preco aveva potuto 
intendere metafisicamente Cristo come un Dio accanto al 
Dio Padre. IH voîg di Dio, che contiene in sè futte le forme 
delle cose, è la forza personale creatrice dell'ordine cosmico. 
La metafisica di Platone o di Filone e dei neoplatonici non 
offriva naturalmente nessun chiarimento sul rapporto tra 
Padre e Figlio, che per il pensiero cristiano era incontesta- 
bilmente unità di essenza spirituale. Allorchè gli apologeti 
tentarono un accordo tra Cristianesimo e metafisica del Lo- 
pos, questo dissidio doveva risultare chiaramente e sì dove: 
vano affrontare le diverse soluzioni del problema del Logos 
oppure si doveva ripudiare tutta questa speculazione. i 
L'entusiasmo dell’Asia Minore aveva nel suo de 
dell’uomo pneumatico due possibilità d intendere la Ga 
sto: poteva rendere assoluta la figura dell’uomo entu- 
ico — e allora lo Spirito Santo diveniva la seconda di- 
vina Persona e Cristo non era che lo Spirito Santo. Era il 
completamento del Montanismo in senso assoluto. da 
si intendeva Cristo come semplice uomo, che ha te 
dallo Spirito di Dio la consacrazione profetica, e allora si 
aveva un Adozianismo ellenistico. Quando sì teneva ferma 
la divinità di Cristo ripudiando la speculazione del Logos, 
Cristo diveniva un’apparizione del Padre (Modalismo). Si 
aveva allora la monarchia assoluta del Padre, ma egli me- 
desimo aveva patito (Patripazianismo). . 

Roma non era terreno adatto per queste dottrine. Per 
il senso religioso e politico dei latini si trattava d una sv 
tiva monarchia del Padre, che non poteva aver patito, e S 
Figlio, che è indissolubilmente unito al Padre €, assumendo 
la carne, la ha sollevata dalla sfera del finito, la ha resa 
carne di Dio ai fini della redenzione degli uomini. 

In Asia Minore invece riappare nell’ Adozianismo un 
interesse nazionale. Nel rigido monoteismo c’è posto sol- 
tanto per l’unità politico-religiosa, accanto alla quale trova 
posto soltanto la rivelazione profetica d'un maestro rane 
turgo. Cristo vi è inteso soltanto come semplice SE e 
come figlio di Dio per adozione (Paolo di Samosata). e- 
norme compito della teologia cristiana era quindi di man- 
tenere, nella sua concezione trinitaria di Dio, la premessa 
assoluta dell'idea unitaria del Regno di Dio. Alla lunga la 
cosa non riuscì. La civiltà unitaria dell'Impero romano si 














disgregò nelle tre civiltà: dell'Islam. politico-religioso, del 
Cristianesimo gi o 





( co, divenuto a sua volta politico religioso 
iu conseguenza degli eventi politici, e della Cristianità la 
tina. Ma nei quattro secoli avanti l'Islam vi era tempo suffi 
ciente per creare nel mondo greco e latino per lo meno una 
popolazione cristiana, anche se non si riusciva più a for- 
mare con le nazionalità diverse del mondo pagano un effet- 
tivo regno cristiano. ° 
E il grandioso merito storico di Costantino d’aver in- 
tuito di dover sostenere il Cristianesimo, impotente e ille 
gale dal punto di vista terreno. Lo stato romano si trovava 
nello stadio del perfetto assolutismo, ma in una situazione 
contraddittoria. Aveva un potere illimitato, ma gli man- 
cava la fiducia del popolo, poteva legiferare quasi a capric- 
cio, ma al suo diritto mancava il consenso pubblico, che 
solo trasforma il potere in diritto, in forza formatrice d'un 
ordinamento etico-giuridico del popolo. Quello che il diritto 
aveva guadagnato in precisione e razionalità, esso lo aveva 
perduto in popolarità in senso profondo, in efficacia sulla 
vita del popolo. Il potere assoluto poteva crearsi una bu- 
rocrazia dotata di cultura giuridica e un esercito perma- 
nente, ma poteva trovare la fiducia del popolo soltanto al- 
leandosi con una forza libera e con un'opinione pubblica 
Costantino ha riconosciuto il Cristianesimo come libero or- 
dinamento della fiducia, come autorità educatrice del popolo 
e come visione pubblica della vita, fondata su un'autorità 
dottrinale: è questo il significato politico del suo editto sulla 
religione. La grandezza della sua intuizione politica è evi- 
dente, se le si pone accanto il Kulturkampf di Bismarck 
che non avvertì che in un popolo cristiano deve necessa- 
riamente sorgere un ethos dello Stato. Costantino posse- 
deva una visione così ampia da riconoscere l’ethos dello 
Stato immanente nella Chiesa cristiana, forse proprio per- 
chè egli medesimo non possedeva una religiosità positiva e 
guardava le cose dal punto di vista strettamente politico. 
La sua intuizione e la sua decisione erano però eccezionali 
proprio perchè si trattava, nella migliore delle ipotesi, d’un 
quinto, se non addirittura d’un decimo della popolazione 
fino a quel momento aspramente combattuto come associa- 
zione proibita, avversa allo Stato. L’aver nondimeno rico- 
nosciuto nella Chiesa cristiana e nella sua organizzazione 
dell'educazione popolare l’unica forza capace di rig: nerare 





l'Impero romano attraverso la rigenerazione della perso 
nalità, è l'atto suo grande, geniale, 

È indubbio per chiunque conosca la credenza, comune 
ni pagani e ai cristiani, nell'intervento del volere di Dio 
nella storia, — solamente nel quinto secolo fu vietata con 
un editto la divinazione pagana, l'interrogazione del volere 
di Dio prima d’ogni decisione politica — che Costantino 
ha attribuito la genialità della sua decisione a una divina 
ispirazione. Il senato romano lo conferma solennemente nel- 
l'iscrizione dell'arco di Costantino: per ispirazione della 
Divinità e per la grandezza del suo genio. Si ha veramente 
motivo di misconoscere la sostanziale esattezza del racconto 
di Costantino a Eusebio, del motto d’importanza storica 
universale « in Hoc signo vinces » e dell'apparizione della 
Croce, e di negare che Costantino stesso credeva all’ispira- 
zione divina della sua decisione? La leggenda è qui più 
vera della storia. 

L’editto di tolleranza di Milano del 313, che pone la 
Chiesa a parità di condizioni accanto alle tradizionali reli- 
gioni nazionali pagane — era il massimo che si potesse po- 
liticamente concedere — l'adesione parziale di Costantino 
alla Chiesa col suo catecumenato, per il quale egli non era 
esternamente soggetto alla disciplina ecclesiastica, e la sua 
dichiarazione di essere il vescovo, l’educatore dei pagani, 
indicano l'enorme difficoltà del suo compito, la tragicità del 
dissidio tra assolutismo e popolo. Il potere apparentemente 
illimitato non può trasformare le anime. Imperatori poste- 
riori poterono bensì comandare ai pagani di entrare nella 
Chiesa, ma non sorse così un popolo unitariamente cristiano. 
L'editto di tolleranza dovette esser integrato dal trasferi- 
mento dell’Impero in Oriente, perchè là l’imperatore - dio 
con la sua sacra, il suo sacro editto poteva agire creando 
la legge e insieme il popolo. Anche questo secondo atio 
politico riuscì. Per un millennio il cesaropapismo bizantino 
si tenne in piedi, nonostante che annientasse in senso poli- 
tico-religioso orientale la libertà della Chiesa come regno 
essenzialmente religioso e in tal modo paralizzasse la libertà 
popolare. Lo politica religiosa del dispotismo sacrale ha po- 
tuto creare soltanto delle masse di credenti, ha distrutto la 
libertà e l'iniziativa spirituali assieme alla libertà della Chie- 
sa, finchè la politica religiosa siriaca del Califfato, perfetta- 
mente orientale, proveniente dal basso, dal popolo stesso, 
ha annientato la politica religiosa bizantina che partiva dal- 








l'alto, Il trasferimento dell'Impero romano in Oriente sta 
così nel punto focale d'una grandiosa prospettiva storica. 
Esso è parallelo alla lotta tra le cor oni nazionali di Dio 
e quella trinitaria. Nel territorio siriaco e contemporanea- 
mente in Alessandria, parimenti orientale nei suoi ceti in- 
feriori, i patriarchi assurgono verso il 300 a fattori domi- 
nanti della politica religiosa. Il fatto che Atanasio potè es- 
ser incolpato dell’affamamento della capitale dell'Impero, 
indica la sua potenza politica. Il trasferimento da Gerusa- 
lemme ad Efeso del Patriarcato, che solo poteva condurre 
una politica schiettamente popolare negli ambienti greci, è 
attuato da Costantino per creare un primate dell'Impero, e 
si è concluso nel servilismo inevitabile dei patriarchi di corte 
bizantini. 

Questo stato di fatto non poteva sfuggire a un uomo, 
che celebrò in Oriente le imprese di Costantino e la vittoria 
del Cristianesimo come un evento storico-politico e religioso, 
a Eusebio di Cesarea. Era un momento eccezionale quello 
in cui doveva nascere la storia della Chiesa cristiana, e l’uo- 
mo che la scrisse avrebbe dovuto essere un filosofo e uno 
storico di primo ordine, nel quale l’idea paolina del Regno 
avrebbe dovuto esser così forte e chiara da vincere tutte 
le differenze nazionali e da far risplendere la nuova vita 
della Cristianità come forza spirituale superiore a ogni po- 
tenza della terra. Ma tanto in alto la scienza cristiana non 
era ancora giunta. Era greca in tutta la sua intonazione, 
e cioè priva di senso storico. Quando, un secolo prima di 
Eusebio, verso il 230 Origene creò la prima teologia scien- 
tifica, il greco, che era in lui, trasformò la storia in cosmo- 
logia. Egli scrisse sui principî dell'universo, mentre doveva 
scrivere sul Regno di Dio. Era necessario che venisse un 
siro, che possedeva senso sufficiente per la positività degli 
eventi singoli e tuttavia sufficiente cultura greca per fondare 
la storia scientificamente. Ma il siro aveva troppa servilità 
orientale per scrivere la storia del popolo di Dio, la quale, 
fino a Costantino, non poteva essere politico-religiosa, cd era 
troppo poco filosofo per poter scorgere i fatti singoli nel gran- 
de corso della storia. Solamente quando, un secolo dopo Eu- 
sebio, il latino Agostino scrisse la storia del Regno di Dio, 
la cultura filosofica greca era così congiunta col senso cri- 
stiano della positività dei fatti rivestita di carattere simbo- 
lico, che gli eventi poterono esser scorti non più come sem- 
plici fatti, ma come fatti preordinati nel piano sovranatu- 








rale di Dio, In Occidente lo Stato era allora già così debole, 
che il movimento spirituale cristiano poteva esser scorto 
nella sua interna libertà, e lo Stato era tuttavia ancora troppo 
forte e troppo tenacemente pagano, perchè la Cristianità 
potesse affermarsi già come un popolo costituito a Stato 
Per l'ostacolo posto da Origene non abbiamo una storia 
preca della Chiesa, per l'ostacolo posto dall’assolutismo ro- 
mano-bizantino non abbiamo una storia del popolo cri- 
stiano-latino, e la storia siriaca della Chiesa di Eusebio non 
è una filosofia della storia della Chiesa. 

Questa fatalità, per cui in seguito alle deficienze, d’ori- 
gine nazionale, della filosofia cristiana non ci è stata tra- 
mandata una filosofia della storia ecclesiastica unitaria, com- 
prendente la vita di tutto il mondo paleocristiano, non può 
esser mai abbastanza deplorata. In tal modo l’idea paolina 
del Regno è stata tolta dal posto spettantele, cioè dal centro 
della visione storica del Cristianesimo; la troppo placida 
credenza nel fatto della Rivelazione è prevalsa sulla spiri- 
tualità cristiana, in seguito all'importanza millenaria ac- 
quistata dalla Storia Ecclesiastica di Eusebio, ormai univer- 
salmente in uso; essa ha suddiviso la coscienza medioevale 
della storia in una trascrizione della tradizione dei dati ii 
fatto e in un simbolismo che sorvola su tutto; ed ha quindi 
impedito nel periodo di fioritura della filosofia cristiana 
della storia il rafforzarsi della scienza della storia che di 
essa fa parte. Lo storico ha tuttavia motivo d'esser grato 
al bonario Eusebio. Soltanto commisurato a quanto sarebbe 
stato necessario dal punto di vista della storia dello spirito, 
il servizio prestato da Eusebio appare insufficiente. Consi- 
derato nella sua nazionalità e nella sua situazione scientifica 
rimane tuttavia sorprendente. A Eusebio si deve la con- 
servazione dell’impalcatura della storia universale, come la 
aveva costruita la scienza greca nel suo fiore, senza dubbio 
efficacemente sostenuto dal senso della positività proprio de- 
gli orientali. Oggi, mentre l’arida impalcatura delle sue serie 
dei sovrani viene, in seguito agli scavi, arricchita di parti- 
colari e riceve le più sorprendenti conferme, si scorge con 
meraviglia quanto questa tradizione della storia universaie 
fosse superiore ai tentativi radicalmente critici di ricostruzione 
e tuttavia ingenui, del secolo della storiografia. Noi collo- 
chiamo oggi Mosè e la guerra troiana quasi esattamente 
nell'epoca tramandataci da Eusebio. La cronologia della 
scienza paleocristiana e del Medioevo era per le età più 








antiche più esatta di quella del secolo XIX. Tutte queste 
sono certamente minuzie, ma è un fatto importante per la 
storia dello spirito, che Eusebio abbia inserito, al tempo della 
congiunzione di Chiesa cristiana e Impero di Costantino 
la storia della Cristianità nel quadro dell'idea classica della 
storia universale, che cioè accanto all'idea delle due età 
dell'Antico e del Nuovo Patto si collocò in tutto il suo vi- 
gore la tradizione greca degli antichi imperi e che l'esempio 
della caduta di questi consentisse una prima prognosi nei 
riguardi dell'impero romano, cui naturalmente Eusebio non 
pensava. A suo luogo si dovrà però valutare l'importanza di 
questa prognosi per la storia dello spirito medievale e per 
l’origine dell’età moderna. 

Il valore della storia ecclesiastica di Eusebio sta per 
lc storico, nella sua positività. I documenti, che essa ha 
conservato, non si possono surrogare. Se oggi noi pos- 
siamo, con l'orientamento contemporaneo verso il concreto 
verso ciò che ha carattere pubblico e verso la storia del 
popolo, arrischiare di dare qualcosa di più d’un esame cri- 
tico di accidentali movimenti del mondo paleocristiano, di 
delineare i movimenti dello spirito pubblico e quindi il senso 
concreto di quell’età, lo dobbiamo al metodo di Eusebio 
di presentare documenti storicamente garantiti e cronologi- 
camente ordinati. Prima che comparissero i canoni dei si- 
nodi dotati di carattere pubblico, e di efficacia giuridica 
prima che la storia costituzionale, giuridica e morale della 
Cristianità potesse esser scritta direttamente dalla solenne 
autorità pubblica dei Concilî, le testimonianze da lui raccolte 
sono, date le circostanze, un surrogato sufficiente. Il suo 
piano con cui coordinava le manifestazioni della vita della 
Cristianità era abile, mancava soltanto il legame filosofico 
l'organismo spirituale del corpus mysticum. Egli comprende 
bene che si deve cominciare dal capo Cristo, l’eterno Logos 
e dalla sua apparizione nel tempo, dalla sua preannunciata 
dignità di re e di sommo sacerdote. Ma involontariamente 
comincia, nella prima proposizione, dai veri campioni del- 
E a apostoli come profeti della 

di Dio. ro miracoli e i miracolosi in- 
terventi e giudizî di Dio e l’eroica testimonianza dei martiri 
della fede. Si tradisce in tal modo il siro che è in lui. Quando 
parla delle dottrine e dei maestri, che combattono l'eresia 
egli è fiacco. La sua cultura greca non è allora sufficiente, 
perchè gli è profondamente estranea. 





Fusebio non era il filosofo che potesse tener saldamente 
unito un materiale così molteplice quale è la storia della 
Chiesa. Tuttavia egli ha involontariamente scritto, col ca 
rattere proprio della sua nazione, in un'occasione in cui 





parlava il suo cuore, cioè nella sua Vita di Costantino, la 
vera filosofia siriaca della storia. Questa filosofia della storia 
ha bisogno d’una introduzione. La chiave a tale uopo è 
l'orazione che Eusebio tenne in occasione della consacra 

zione della basilica di S. Paolino in Tiro (H. E. 10, 4), in 
cui egli si solleva di colpo dalla fredda narrazione al più 
alto simbolismo. Il fondatore della chiesa, Paolino, è per 
lui il nuovo Zorobabele e il nuovo Salomone, che costruisce 
la casa di Dio secondo il modello della Gerusalemme celeste. 
Questa casa è altresì la casa delle anime, poichè tutti sono 
al loro posto come pietre dell’edificio della Chiesa, vengono 
indicati con simboli tratti dall'arte edilizia e sono ordinati 
intorno all’altare, che è Cristo medesimo. Rivive qui il sim- 
bolismo della filosofia sociale della cerchia paolina, qui la 
Chiesa è proclamata sposa e corpo del Cristo glorificato, 
esattamente come nella traduzione greca, redatta pure da 
Eusebio, dell’orazione di Costantino al Concilio di Nicea, 
in cui altresì le sofferenze e persecuzioni e l'esaltazione della 
Chiesa sono proclamati prove del carattere divino di essa 
secondo l'esempio del servo di Dio e del popolo di Dio 
d’Isaia. 

Paolino è il nuovo Zorobabele, ma Costantino è il 
nuovo Mosè. È un errore scorgere nell’elogio un panegirico 
ellenistico: esso è una dissertazione simbolica, il cui motivo 
dominante è l’esempio della vita di Mosè preso come sim- 
bolo per il nuovo legislatore, per il nuovo salvatore dello 
Stato. Costantino è servo di Dio e vincitore delle genti (1, 6); 
come Mosè, egli viene educato da tiranni (I, 12). Egli pure 
è venuto già da giovinetto in Palestina, anche a lui Dio 
concede una apparizione, il suo avversario vien sommerso 
nel Tevere come il Faraone nel mare, egli pure vince pre- 
gando nella tenda, decreta una nuova legge per gli abitanti 
della Palestina, partecipa a un banchetto con gli anziani, 
demolisce i templi degli idoli, ordina la costruzione del 
nuovo padiglione di Dio, è il vescovo per gli affari temporali, 
il nuovo sommo sacerdote nelle cose spirituali, desidera di 
esser battezzato nel Giordano, ma, come Mosè, non vi riesce; 
persino la sua ascensione al cielo è simile a quella di Mosè 
e viene riprodotta sulle monete. Una siffatta grandezza il 

















sommo Iddio ha rivelato ai nostri occhi in Costantino (3, 74). 

Non è qui il vescovo di corte bizantino che parla, ma 
l'orientale, che tradisce il suo intimo atteggiamento di 
fronte al sommo Iddio e al suo regale profeta, la cui mis- 
sione storica egli espone con un'esegesi simbolica e che egli 
concepisce quasi come un nuovo fondatore della religione 
nella sfera politica. Sembra che Eusebio non si sia preoccu- 
pato di conciliare questa politica religiosa con la regalità 
spirituale di Cristo, ma si comprende perchè questa filosofia 
della storia, come alcune altre, sia nascosta per così dire 
in un romanzo a chiave, e perchè Eusebio sia rimasto in 
fondo un ariano. 

Costantino stesso ha inteso la sua missione essenzial- 
mente in senso politico. Egli si sentiva. imperatore-dio 
orientale. Una prova di ciò è che egli rimandò la con- 
sacrazione della chiesa del Santo Sepolcro al giorno na- 
talizio del Jupiter capitolino, cioè del suo genio. In realtà 
egli è, in senso tutto diverso da come pensava Eusebio, 
fondatore della religione per il mondo bizantino in quanto 
ha istituito per esso la politica cesaro-papistica. Questa fu 
li terza oscillazione d'importanza storica compiuta da lui, 
l'oscillazione verso l’Arianesimo, che è rimasto la vera reli- 
gione dei suoi successori in Oriente. 

Nell’Occidente latino la politica religiosa cattolica di 
Costantino era arditamente, ma chiaramente fissata. Il 
primato romano del Papa gli sembrò sufficientemente for- 
te per garantire, come alleato dello stato nell’educazione 
del popolo, l'uniformità dell'opinione pubblica, l’unità po- 
litica della sua monarchia universale anche nel campo spi- 
rituale e morale. Era questo che importava a Costantino. 
Egli ha dapprima tenuto scarso conto dell’Arianesimo, ha 
considerato il conflitto come una disputa di teologi, analo- 
ga alle insignificanti dispute filosofiche delle scuole elleni- 
stiche ed ha fatto il tentativo, col Sinodo ecumenico di Ni- 
cea, del 325, di ristabilire, per così dire, parlamentaristica- 
mente mercè una blanda pressione governativa l’unità di 
fede tra Oriente e Occidente. Gli è sfuggito allora il signi- 
ficato nazionale del conflitto. Ciò che Ario aveva fatto del- 
l’adozianismo di Paolo di Samosata, cioè del profetismo mc 
noteistico siriaco, era — visto superficialmente — soltanto 
un debole compromesso tra visione siriaca della vita e scien- 
za greca, una sintesi intellettualistica dietro la quale non vi 
era una forza nazionale. Il Sinodo ecumenico ha perciò dap- 

















prima completamente travolto l'Arianesimo, 1°sso non era 

infatti un congresso parlamentare di filosofi sotto la tute 

li povernativa, ma era per la Cristianità una cerimonia 
pubblica e religiosa nel senso più stretto, forte dell'autorità 
© del consenso della coscienza religiosa della Cristianità, 
dell'unanimità della fede nella sacra regalità di Cristo e nel 

la sovranità universale del Creatore, dinanzi cui la scienza 
greca e il profetismo siriaco si dissolvevano, era il supe 

ramento delle differenze nazionali mercè l’inconcussa so- 
stanza della Rivelazione. | 

della massima importanza intendere quanto a Ni 
cca si sia andati spiritualmente più in là delle intenzioni 
politiche di Costantino e, parzialmente, contro di esse. 
I concilî, fino allora provinciali, della Cristianità, come for- 
me dell’organizzazione d’una autorità pubblica cristiana. 
sono divenuti, per opera della volontà politica unitaria del- 
l'imperatore, concilio universale, ecumenico. La dinamica 
sociologica era pienamente cristiana: l'occasione era quel. 
li usuale d’un’eresia che mirava a un pubblico riconosci- 
mento e sulla quale doveva esser emesso un giudizio pub- 
blico, non però con un editto imperiale. Quest'ultimo era 
un procedimento assolutistico del tutto diverso, ormai insui- 
ficiente, dell’autorità politica, che poteva solamente ratifi- 
care i decreti del libero concilio. Già il sinodo di Arles era 
stato ratificato da Costantino con le parole: sacerdolum iu- 
dicium ita debet haberi, ac si ipse dominus residens iudicet. 
La sentenza dell'autorità sacerdotale tien luogo di senten- 
za della stessa sovrana volontà di Dio. La divinazione pa- 
gana, che è stata completamente soppressa soltanto nel 
381, è sostituita da un’autorità pubblica organizzata for- 
nita di diritto sacro, che naturalmente non vale ancora per 
tutto il popolo. Così appariva la cosa a Costantino. Ma 
per il Concilio stesso la sua sentenza era manifestazione 
dello Spirito Santo. Esso decide con la formola: placuit 
ergo, praesente spiritu sancto et angelis eius. L’accordo 
dei 300 vescovi, il loro consensus è testimonianza della as- 
sistenza dello Spirito Santo. L’autorità cristiana è di po- 
sitivo diritto divino, il concilio è assemblea legiferante e 
continuazione della Rivelazione. Già Gregorio Magno por- 
rà i quattro più antichi concili accanto ai quattro Vangeli. 
Si inaugura quella visione della storia, secondo la quale 
Rupert di Deutz costruirà la sua filosofia della storia, per 











4° 


cui la storia universale apparirà, da Cristo in poi, l'opera è 
ii terzo regno dello Spirito Santo. 
Vista dal lato formale l'assemblea è una Costituente, 





l'assemblea che dà alla Cristianità una costituzione. Essa 
è la prima assemblea popolare dotata di autorità pubblic 
mediata, col principio della rappresentanza, reso neces 
rio dalle difficoltà delle comunicazioni dell'Impero roma- 
no. L'Imperatore medesimo pose a disposizione i mezzi di 
comunicazione dello Stato, e più tardi un concilio vi rinun- 
cerà per salvaguardare la sua libertà. I rappresentanti non 
sono però eletti e delegati, essi sono in virtù del loro uffi 
cio i rappresentanti delle comunità chiamati da Dio ed essi 
soli perciò hanno diritto di voto. L'unica eccezione a que- 
sta regola, quando nel 256 Cipriano fece intervenire anche 
i laici al suo Concilio di Cartagine e certamente permise 
anche la loro acclamatio, non prova nulla contro questa 
tendenza sociologica. Ai membri del Concilio sembra ov- 
vio che la presidenza a Nicea spetti al legato del Papa, a 
Orosio di Cordova, che sottoscrive per primo le decisioni 
per Roma, l’Italia e la Spagna. Ciò non è però esplicita- 
mente enunciato nei canoni, che per la maggior parte con- 
cernono invece la costituzione primaziale dei quattro pa- 
triarcati orientali. In tal modo la convocazione imperiale, 
politica, dei concili è in prima linea e questo privilegio è 
stato sfruttato specialmente dagli imperatori ariani. Soltanto 
l'intromissione più o meno brusca degli imperatori nasconde 
la decisiva realtà di fatto, che ora la Cristianità possiede un 
organo della volontà pubblica, che l’idea cristiana del Re- 
gno è divenuta costituzione dell’Impero già nell’ambito 
dello stato pagano. 

Per l'autorità imperiale erano senza importanza i 
torbidi politico-religiosi provocati dai vescovi ariani della 
Siria. Pericolosa era soltanto la coscienza nazionale del- 
l'Oriente che vi si rafforzava. L'autorità imperiale doveva 
rimanere nel centro del mondo greco. Soltanto la con- 
statazione fatta da Costantino che l’Arianesimo signifi- 
cava una detronizzazione del Re Cristo e lasciava campo 
libero al cesaropapismo, può avere determinato la sua ul- 
teriore oscillazione. La regalità di Cristo significava l’as- 
soluta superiorità dello spirituale sul temporale. Quindi 
non era più possibile l’assolutismo politico, che si poteva 
realizzare col trasferimento dell’Impero in Oriente. Quando 
Costantino ha in seguito accentuato il principio dell’ispira- 











di Dio, non dello Spirito Santo della positiva religione cri 
stiana. Si trattava d'un immediato stato di coscienza del 





sovrano, indipendente dal clero, esattamente come nel 
solutismo moderno. Appena 1 lutismo della tarda cla 
cità fu saldo in sella, esso iniziò anche la sua politica religiosa 
mirante a imporre una visione unitaria della vita secondo 
il principio del cuius imperium eius religio. L'editto di tol- 
leranza di Milano, cui Costantino rimase fedele fino alla 
fine, fu sostituito da editti religiosi di Costanzo del 341 e 
del 346, che dovevano condurre con la forza i pagani alla 
Chiesa. Fu il più grave colpo inferto allo sviluppo naturale 
del Cristianesimo e all’idea di una schietta volontà pub- 
blica popolare. La Chiesa si trovò allora dinanzi al pericolo 
Ali divenire una prigione per masse riottose e di essere mì- 
pacciata nella sua essenza così dall'alto come dal basso. 
Ma i dissidi erano ancora troppo grandi, perchè potesse 
esser condotta con continuità una politica religiosa di ge- 
nere ariano o cattolico. Giuliano ristabilì l'antica religione, 
Gioviano l’editto di tolleranza, Valente fece una politica 
ariana, e soltanto sotto Graziano (375-83) e Teodosio 
(379-95) cominciò, sotto la palese influenza di Ambrogio, 
una più abile politica, che abolì l'appoggio statale alle isti- 
tuzioni pagane, specialmente il titolo di pontifex maximus 
dell'Imperatore e la divinazione pagana. Ciononostante 
rimase il sacro diritto imperiale pagano, gli editti rimasero 
sacra, e perciò una metà dell'autorità pubblica conservò 
il carattere pagano. Questo carattere non deve esser sto- 
ricisticamente esagerato. Ma Agostino, il discepolo di Am- 
brogio, non si lasciò ingannare: non esisteva un popolo 
unitariamente cristiano, vi erano due generi di leggi, la 
legge dell'amore e della libertà e la legge della Ragione di 
Stato. Egli non negava i meriti di questa per la pax ter- 
rena. Ma essa non era cristiana, era, nella migliore. delle 
ipotesi, mosaica. In tal modo però egli si trovava dinanzi 
a un problema, che fin dall’inizio ha deciso la sorte della 


sua filosofia della storia. 





CAPITOLO TERZO 


AURELIO AGOSTINO 


._ La filosofia della storia della Cristianità potrebbe esser 
riassunta in due figure d’importanza storica veramente uni- 
versale, che si sollevano talmente al di sopra del comune 
livello umano, da albergare in sè, come eroi, il senso di due 
età, della paleocristiana e della medievale: in Agostino e 
Francesco. Sarebbe necessario allora, contro l’intendimento 
di questo libro, che si propone di dimostrare l’importanza 
della personalità individuale nell’ambito del suo popolo, co- 
gliere lo spirito d’un’epoca nella sua espressione personale 
eroica. Francesco, ingenuo e semplice, apparirebbe allora 
nella sua grandezza leggendaria e mitica come la somma del- 
1 intero Medioevo e Agostino come la somma del mondo pa- 
leocristiano. Non per nulla entrambi, il santo fanciullo .. 
zelatore filosofico, sono oggi i santi comuni dell’umanità, di 
tutte le confessioni, venerati quasi in pari misura da ebrei è 
da pagani: in entrambi sembra riposare la somma dell’u- 
manità medesima. Ma proprio per amore dell’esattezza 
scientifica Agostino non deve esser inteso come il rappre- 
sentante della filosofia paleocristiana della storia di in 
certo senso potrebbe esser considerato. La sua Città di Dio 
comunemente considerata come l’opera classica della filo. 
sofia cristiana della storia, va un po’ spostata da que a 
posizione centrale. Non si deve considerarla come un’opera 
a sè stante per costruire poi mediante singole opinioni tratte 
da quest'opera fondamentale e mediante le sue influnze Ù 

concezione medievale del mondo e della storia. Un lego 
cedimento non sarebbe storico, nonostante che sia La se- 
guito da Bernheim. Significherebbe strappare all’opera il 
suo spirito e costruire con i frammenti due enti artificiali la 
visione paleocristiana e la medievale della vita. Basta ava: 











soltanto un sentore dello spirito della filosofia medievale della 


storia, del suo nuovo concetto dell'Impero 6 del suo spiritua 


lismo, per non cadere nella tentazione di attribuirli alla sola 
Civitas det. 

Del resto Agostino non è la sola norma neppure per 
l'interpretazione del mondo paleocristiano, sopratutto per 
chè al vescovo di Ippona accadde quanto è accaduto an 
che ad altri teologi: l'interesse apologetico turbò talmente 
la sua bella concezione, da fargli dimenticare nella foga 
retorica dell’elaborazione quanto a lui, metafisico nato, 
si era offerto quale dono del suo genio, la travolgente som- 
ma dell'intera dottrina cristiana, e da fargli trascurare la 
rigida esposizione del suo sistema. È opportuno porre in 
luce qui l’intendimento filosofico di Agostino, ricostruire la 
sua Città di Dio seguendo l’idea che presiedette alla sua 
composizione e scoprire il segreto della sua metafisica: al- 
trimenti l'esposizione resterebbe frammentaria. 

Gli elementi pubblici della sua filosofia della storia 
Agostino li trovò in tutti i loro dettagli nella stessa tradi- 
zione. Quando, due anni dopo il battesimo, nel 389, scrisse 
ji .! oenesi contra manichacos. egli diede un riassunto 
della tradizione nei suo1 punti essenziali, che erano già stati 
apostolici e che sono rimasti normativi, come linee fonda- 
mentali, anche per la filosofia medievale della storia (I, 33). 

Sei sono le età del mondo, come sei furono i giorni della 
creazione. La settima età corrisponderà al sabato, al settimo 
giorno del riposo di Dio. L'opera cosmologica di Dio pre- 
figura la sua opera storiologica. Questa è opera di educa- 
zione e d'illuminazione dell'umanità, e procede perciò attra- 
verso tutte le sei età dell’uomo, che valgono anche per 
l'umanità nel suo insieme: infantia, pueritia, adolescentia, 
aetas senior e senectus. L'unità di misura di questi periodi 
non è però di 600 anni, perchè per Dio un giorno equivale 
a 2000 anni. Vi è pure un’altra indicazione di questi periodi, 
la serie delle generazioni degli antenati di Cristo, che com- 
prende per ciascuna delle due prime età dieci generazioni e 
per ciascuna delle tre successive quattordici generazioni. Se 
queste quattordici generazioni siano un caso o se nascon- 
dano pure un simbolismo dei numeri, è difficile dire. In 
ogni caso è fissata così una base, tolta dalla Scrittura, per la 
divisione delle cinque età precristiane. Poichè le 42 (3x14) 
generazioni, di 30 anni ciascuna, danno il numero 1260 e 
questo concorda con i due numeri misteriosi dell’ Apocalisse 








e di Daniele, si può tentar» di ricavare dall’ Apocalisse an 
che una base per il calcolo dei periodi della Chiesa dopo 
Cristo. Agostino dà soltanto la divisione delle cinque età 


precristiane: da Adamo a Noè, da Noè ad Abramo, da 
Abramo a Davide, da Davide all'esilio e dall'esilio a Cristo. 
Per la sesta età il numero delle generazioni non è secondo 
lui indicato e quindi cadono tutti i calcoli chiliastici. Tutte 
le età hanno un mattino e una sera come i giorni della 
creazione. La sera è sempre una catastrofe, quali il diluvio, 
la torre di Babele, la caduta di Saul, l’esilio e la caduta del 
popolo ebreo. Le età sono caratterizzate ‘secondo le opere 
della creazione: la separazione della luce dalle tenebre in- 
dica il primo annuncio del Redentore ai progenitori caduti, 
la separazione delle acque di sopra da quelle di sotto la se- 
parazione della schiatta giusta di Noè dalla perduta, la 
separazione di terra e acqua la separazione del popolo e- 
letto dagli altri, il sorger del sole il sorgere del regno davi- 
dico. Ai pesci e agli uccelli, che sono privi d’abitazione, 
corrisponde la dispersione del popolo d'Israele. Nella sesta 
età, come Eva uscì dalla costola di Adamo, così la Chiesa 
esce dal Cristo crocifisso per regnare con lui sugli animali 
della terra, cioè sui popoli degli ebrei e dei gentili. Con la 
seconda venuta di Cristo dopo la catastrofe dell’Anticristo 
comincia il riposo dell'eterno sabbato senza sera. 

’è dunque un completo sistema simbolico, che troppo 
facilmente si suol considerare come un passatempo e che 
in effetti ha ridotto il sublime concetto del Regno al livello 
d’una esercitazione scolastica, cosicchè la forza creatrice del- 
l’interpretazione di Paolo, che intendeva la Rivelazione 
mercè la testimonianza dell’altissima vita morale, minaccia 
d’andar perduta. Agostino, romano fornito di cultura greca, 
darà a questo problema centrale della filosofia paolina della 
storia un’altra soluzione. Ma il sistema simbolico aveva il 
vantaggio di fare della Rivelazione e del corso della storia, 
con la correlazione di tutti i loro punti, un quadro storico 
irrefutabile e almeno in apparenza pienamente razionale, 
cosicchè non si avvertì la mera analogia, ma neppure ciò che 
in essa vi era di metafisicamente grandioso. Rimase tut- 
tavia ancora posto per altre analogie, come per esempio 
per quella tra la triplice natura dell’anima e la natura tri- 
nitaria di Dio. Ma dovette passare mezzo millennio affinchè 
quest'alta metafisica di Agostino tornasse a divenire fecon- 
da nei Cluniacensi. Nell’incolta età di transizione non si 


poteva conservare che l'arido schema tradizionale col suo 
simbolismo £ stico, che Agostino medesimo utilizzò nel 

l'educazione cristiana elementare intonata alla filosofia della 
storia (de catech. rud.). Lo schema è stato poi Bepi 
approfondito da Leone Magno col concetto E gie in 
della passione di Cristo nel suo corpo, la Chiesa. îgli ha 
fatto in tal modo, per la prima volta dopo Ticonio, il ten- 
tativo di ridurre in periodi la storia ecclesiastica su base 
religiosa e di stabilire il suo significato simbolico, un idea 
ché fu sempre ripresa nel Medioevo e fu finemente trattata 
ancora da Nicolò da Cusa. Anche da Gregorio Magno pro- 
viene un importante contributo a questo schema tradizio- 
nale. Nello sfacelo dell'Impero romano egli ha sentito, con 
particolare dolore, la vecchiaia del mondo, il senescens sae- 
culum, e anche questo concetto ha continuato a operare nel 
Medioevo. Lo schema fu integrato infine dai calcoli pnuo 
logici di Isidoro e di Beda, che si devono esporre qui sche- 
maticamente : 








Isidoro Beda 
1. Età infantia 10 generazioni 2242 anni 1656 anni 
2. »  pueritia 10 » 942 » 202 » 
3. » adolescentia 14 » Q4I » 942 » 
4. »  iuventus 14 » 485 » 473 ” 
5. »  detas senior 14 » 601 » 589 » 
6. » senectus dall'anno 5211 3952 


E opportuno indicare qui brevemente, La 
puramente storico, come si siano formati gli elementi più 
importanti di questa tradizione. La comparazione tra i na 
giorni della creazione e le sei età del mondo c'è già nella 
Lettera di Barnaba, che appartiene all'incirca al 130 e che 
trova scritto nella Lettera di Pietro — un giorno è per. Dio 
uguale a mille anni — che in 600 anni tutto sarà compiuto. 
Può aver interloquito in questo proposito una tradizione 
rabbinica, secondo la quale il mondo deve durare 6000 anni, 
2000 avanti la Thora, 2000 dopo la Thora e 2000 sotto il 
Messia. La lettera di Barnaba è bensì in relazione con la 
cerchia paolina, ma è già sotto l'influsso del simbolismo der 
merale dell'Asia Minore. Che i 1000 anni, durante i quali 
secondo l’Apocalisse Satana sarà incatenato, si riferiscano 
all’età della sovranità terrena di Cristo, è la tesi principale 
del chiliasmo paleocristiano. Questo sembra dovuto a una 


tradizione separata delle comunità dell'Asia Minore, si ri 
scontra specialmente in Papias e anche in Policarpo e ha 
portato infine al Montanismo. Fu trapiantato allora anche 
in Occidente, dove lo conoscono Ippolito, Cipriano, Lattan- 
zio, Ilario e Girolamo, mentre nell’Oriente greco lo si può 
trovare solamente in figure di terz’ordine. Il fatto che Ago- 
Stino stesso non ha svolto la dottrina della sesta età, ha la 
sua ragione nella comparsa del donatista Ticonio. Ticonio è 
stato il primo filosofo occidentale che abbia interpretato la 
storia sulla base della Rivelazione positiva in maniera indi- 
pendente. Per lui il libro della « Rivelazione segreta », già 
divenuto inintelligibile, è la base d’una teoria della storia 
ecclesiastica, come lo sarà anche in seguito fino ai nostri 
giorni. In Ticonio però è importante il fatto che egli era 
un grande conoscitore di Paolo, cosicchè ha interpretato la 
teologia paolina attraverso Paolo medesimo e non soltanto 
secondo la tradizione e si è servito di questa sua interpreta- 
zione del Cristianesimo paolino — beninteso scorrettamente — 
per intendere l’Apocalisse. Ma questo errore era un errore 
in grande stile. Egli può esser detto il primo scopritore della 
Chiesa invisibile, sicchè Lutero deve spartire con lui questa 
sua gloria. In Ticonio però sono assai più chiare le origini 
sociologiche dell'idea d’una Chiesa invisibile, cosicchè egli 
rappresenta un caso tipico d’infiuenza della sociologia della 
religione sulla storia dello spirito. 

. La setta dei donatisti si considerò vera Chiesa, la Chiesa 
dei Santi, perchè osservava una prassi più severa di quella 
della Chiesa comune. Ma Ticonio, seguace di Paolo, con- 
statava che anche nella setta dei Santi non tutti corrispon- 
devano alle rigide esigenze del vero Cristianesimo, quale lo 
delineava la teologia paolina, ed aveva il coraggio, proprio 
del pensatore conseguenziario e dell’ostinato ideologo, di 
proclamare che soltanto pochissimi eletti costituiscono l’au- 
tentica Chiesa di Cristo. Esiste una Chicsa invisibile, una 
realtà ecclesiastica spiritualistica. Soltanto gli spirituali for- 
mano la Chiesa (cfr. Traugott Hahn, Tyconiusstudien 44). 
Una lex spiritualis è la regola di essa e cioè soltanto là dove 
essa è realizzata, — propitio deo legem sine lege faciunt — 
dove domina una perfetta vita spirituale mercè la fede e la 
grazia in quanto opus dei. Molto maggiore è la gloria dei 
pochi saldi combattenti tra i molti macchiati. Solamente i 
martiri sono la vera Chiesa, e martiri sono anche coloro che 
vivono tra i malvagi, affrontano di nascosto il martirio della 





penitenza, Troppo facilmente infatti si perde la grazia del 








battesimo. Anche l'uomo rigenerato dal battesimo perde 
sotto l'influsso del male la sua nuova vita, cade nel corpus 
bestia, nella società della bestia apocalittica, e deve esser 
ritolto alla bestia e nuovamente inserito nel corpo di Cristo 
mediante la penitenza. Il rigorista, romano ed africano, 
scorge l’importanza sacramentale della penitenza per l'at. 
tuazione © l'efficacia pratica del Regno di Dio molto più 


acutamente che Paolo ed Agostino, e questa è la verità più 
seria e più profonda che sta dietro la sua costruzione socio- 
logica. Le membra malate del corpo non appartengono più, 
secondo lui, al vero corpo. La carità cristiana avrebbe po- 
tuto condurre il rigorista alla scoperta d’una grande verità 
umana, ma la sua filosofia sociale iperrealistica lo traviò 
inducendolo a concepire per analogia un corpus diaboli, che 
ha la medesima ratio, la medesima regola del corpus Christi. 
Sebbene la Chiesa di Cristo debba esser corpus mixtum di 
sani e d’ammalati, l’ideologia settaria ne fa un corpus di- 
partitum. Lo scisma vien proiettato nel campo metafisico. 
1l mondo pagano, i falsi fratelli e i separati dalla Chiesa 
dei pauci electi sono senz'altro sottoposti al diavolo quale 
capo di tutti i malvagi. Questi separati sono i membri della 
Chiesa comune, lo sviluppo della quale dal tempo di Co- 
stantino, avvenuto in seguito all’unione con l'Impero ter- 
reno, è opera del demonio. Essi sono un corpo diabolico, 
in cui dominano la forza e la potenza, virtus et regnum, 
del diavolo. Babilonia è città e stato del diavolo, cioè quel 
popolo — nel senso di sodalizio religioso-spirituale — che 
consente col diavolo, populus ipsi consentiens. Tutto ciò è 
già inteso qui esattamente come sarà inteso più tardi da 
Agobardo da Lione e anche da Gioacchino da Fiora, che 
senza dubbio subiscono l'influenza indiretta dell’ Apocalisse 
di Beato assai diffusa nella Francia meridionale, la sola che 
ci ha conservato il commento di Ticonio, cosicchè in con- 
clusione anche l’identificazione protestante di Roma con 
Babilonia e con l’Anticristo risale a Ticonio. Per Ticonio 
Babilonia è il mondo intero, però è un regno trascendente, 
sicchè non c'è un solo regno empirico che comprenda tutti i 
malvagi. In questa trascendenza del regno diabolico di Ti- 
conio e nel suo simbolismo morale sta la vera origine della 
cosiddetta teoria dei due stati di Agostino, dei due regni 
trascendenti del Bene e del Male. Ecce duas civitates, unam 





dei et unam diaboli et in utraque reges terrae ministranti 
(lì, 0. 25). 

Come per tutti i profeti che partono dall'Apocalisse, 
anche per Ticonio è stato fatale il calcolo della fine del 
mondo. La Chiesa ripete nelle sue membra l'incarnazione di 
Cristo, ripete la passione di Cristo, e questa passione co- 
mincia nell’età finale, nella vera Chiesa donatista d'Africa. 
350 anni vanno calcolati, secondo l’Apocalisse, come età 
della Chiesa, quindi verso il 381 saranno imminenti la se- 
conda venuta di Cristo e la lotta con l’Anticristo. 

Quando Agostino conobbe gli scritti di Ticonio, questo 
calcolo era già confutato dal tempo. Perciò prudentemente 
Agostino non si lascia andare a una determinazione crono- 
logica della sesta età. Non ci è dato conoscere l'epoca e 
l'ora. Però egli si è anche intimidito dinanzi alla parte più 
importante delle idee di Ticonio, cioè dinanzi al tentativo 
di ricavare una divisione in periodi della storia della Chiesa 
dall’Apocalisse e dal simbolismo delle età, e d’interpretare 
tutta la Scrittura, come decisamente aveva voluto Ticonio, 
non soltanto riferendola a Cristo, ma anche al suo corpo, 
alla Chiesa. Così è dovuto trascorrere quasi un millennio 
prima che la filosofia della storia della Chiesa si arrischiasse 
a riprendere questi problemi, col simbolismo tedesco, con 
Gioacchino e Bonaventura, per compromettersi anche allora 
con una troppo precisa fissazione cronologica e per soggiacere 
quindi subito al freddo spirito scientifico dell’ Aquinate. 

Anche un terzo elemento, che viene sempre dimenti- 
cato, va menzionato accanto alla tradizione simbolica e 
alla speculazione di Ticonio sui due regni, come presup- 
posto della filosofia agostiniana della storia, cioè la ridu- 
zione latina della Cronaca universale di Eusebio compiuta 
da Girolamo verso il 380, che non ha dato soltanto la cro- 

nologia del contemporaneo svolgimento del Regno di Dio e 
dei regni terreni, ma ha anche fortemente influito sul giu- 
dizio emesso sui regni terreni. 

Infine si dovrebbe fare il tentativo di seguire lo svi- 
luppo delle idee sociali agostiniane nel Maestro medesimo, 
come partendo dalla tradizione e dalle suggestioni della con- 
troversia donatista, attraverso l’esperienza per lui così amara 
del saccheggio di Roma e la negazione apologetica della re- 
sponsabilità della religione cristiana, egli sia giunto alle ulti- 
me modificazioni delle sue idee nell’ultimo stadio della con- 
troversia della grazia. Sembra che ciò si possa fare, e cioè 





attraverso l'analisi accurata delle lettere, iniziata in maniera 
assi notevole da G. Beyerhaus, ma non entra nel (esi 
quest'opera. Qui ci basta esporre brevemente il sistema della 
Civitas dei, beta subiti 
Che cosa significa Civitas dei? Significa regno invisibili 
di Dio, ma non Chiesa invisibile. Quest'invenzione ticoniana 
non era ammissibile per il vescovo Agostino, che viveva in 
mezzo alla tradizione e all'autorità apostoliche della Chiesa 
positiva, che scopriva il îus divinum di essa nella Scrittura, 
che trovava nell’universalità del suo ordinamento nel tempo 
e nello spazio la massima garanzia per la fede e la cenensa 
della sua verità e la riconoscenza come la santa comunione 
del corpo di Cristo. Anzi essa era già divenuta per lui, 
l’antico scettico, l'autorità positivistica e tradizionalistica : 
evangelio non crederem, nisi me commoveret ecolesiae de 
toritas (ep. ma. 4). Anche il superiore AITITAE 
matico della cerchia paolina era già perduto per lui, que 
simbolismo che interpreta la Rivelazione con l RR 
spirituale e la coscienza morale e ne fa quindi una ue a- 
zione intesa, un'autorità positiva. Va pure smarrito il su- 
blime concetto paolino della libertà dei figli di Dio e dl 
volere spirituale di Dio, biblico, positivo, legato alla Deer 
legge. Necessariamente anche il volere di Dio cato di- 
venire, nella metafisica della conoscenza, una volontà dete de 
ministica imprescrutabile, cui non sta più di fronte la libertà 
d’ùna conoscenza naturalmente etica, derivante Dalla nas 
tura posta da Dio nell’uomo. Perciò per Agostino viene 
anzitutto la lex aeterna del divino Legislatore, che nel suo 
imperscrutabile decreto fissa il numerus clausus a 
e questa comunità degli Eletti è pol il regno invisibile D 
Dio. La lex aeterna crea un'armonia universale nonostante 
la libertà del volere e nonostante la malvagità degli vaga 
un poema universale, che si avvicina pd al 
concetto origenico dell’apocatastasi. Agostino ripudia = 
esplicitamente Origene e l'antico fatalismo. Ma la si eo- 
dicea, che scorge nel processo della storia soltanto la po- 
tenza di Dio, quell'evento unico, che deve compensare son 
l’intera umanità la perdita degli spiriti caduti per integrare 
il numero preordinato degli spiriti beati, è soltanto un pro- 
cesso necessario e perciò naturale, non storico. La libertà, 
per cui invece dei molti mondi di Origene invitanti gli spi- 
riti a una sempre nuova decisione, si pone un unica storia 
eticamente determinata, un unico processo storico dell’uni- 


verso, minaccia di venir eliminata dalla predestinazione e 
dalla gratia irresistibilis. 11 monergismo di Dio, il suo in- 
tervento esclusivo ed assolutistico nella salvazione dell'uo- 
mo, è così illimitato, che la cooperazione dell’uomo si ri- 
duce a un mero « come se » della sua libertà. Il corpo dia- 
bolico di Ticonio non è più necessario. Già il fatto che noi 
non siamo che il corpo di Adamo, che non abbiamo che una 
natura decaduta, basta per rendere inefficace la nostra li- 
bertà del volere. Noi non ce la siamo data e non possiamo 
riprenderla, una volta che è perduta. La religione crea bensì 
uno stato sovranaturale di sicura libertà etica, una volontà 
liberata, ma non vi si tien conto della naturale coopera- 
zione dell’uomo. La volontà predestinante di Dio attua l'ar- 
monia del mondo al di sopra del nostro volere. Infatti col 
peccato originale, con la rivolta servile dei sensi, la natura 
umana ha perduto la sua incommutabilitas, la sua ideale 
perfectio, la carne è corrotta e vivere soltanto secondo la na- 
tura umana è già vivere secondo il diavolo. Nella stessa na- 
tura umana si avverte qualcosa di demoniaco. Il grandioso 
concetto, già quasi tomistico, che vivere secondo natura è 
vivere secondo il volere di Dio (civ. d. 14, 14) non viene 
mantenuto fermo. L'essenza ontologica dell’uomo, dalla 
quale egli deve trarre la conoscenza della mèta del suo 
perfezionamento, quell’essenza che gli è nota anche nel 
peccato, non è il punto di partenza della conoscenza del 
diritto di natura, della lex naturalis. Sebbene Agostino ab- 
bia con acutezza critica, attraverso il superamento dello 
scetticismo accademico, riconosciuto la preminenza dell’e- 
sperienza interna e la sua capacità a conoscere i valori 
logici ed etici invariabili, esistenti a priori, tuttavia per lui 
l’idea della giustizia e della verità, impressa in noi, non 
risiede nel nostro essere medesimo. Deve esser continua- 
mente irradiata dall'alto mercè un'illuminazione. Sebbene 
Agostino abbia svolto con incomparabile acutezza l’ideali- 
smo trascendente, che può sembrare un facile dono del suo 
genio, ma che è in realtà il frutto di tutta la sua ricca per- 
sonalità, sebbene egli sia il primo filosofo che abbia abboz- 
zato l'idea di Dio non più soltanto intellettualistica, ma 
spirituale, personale e spiritualmente feconda, sebbene abbia 
visto con tutta chiarezza la lex aeterna come persona e come 
la forza creatrice che pone in tutte le cose le rationes aeternae 

le idee e le strutture ontologiche, egli nega poi che questa 
legge sia effettivamente nelle cose, torna a scorgere pessi- 





misticamente e rigoristieamente soltanto la natura umana 


demoniaca e decaduta, 

È indispensabile porre in chiaro queste contraddizioni 
di Agostino per poter comprendere l'essenza della sua idea 
\el Regno di Dio. Essa contiene il concetto deterministico di 
Dio accanto al concetto della persona creatrice, spirituale, 
vera, buona e amorosa; l'ottimismo dell’immanente razio- 
nalità e spiritualità dell'anima accanto al pessimismo della 
constatabile corruzione demoniaca dell'anima; l’idea della 
razionalità ontologica di tutte le cose reali accanto a quella 
della loro mutabilità; il concetto del processo dell'universo 
verso l'armonia accanto alla vera storia universale del libero 
regno delle anime. L'intervento dei motivi personali, cioè 
l'esser partito dalla scepsi accademica, la scoperta dell’e- 
sperienza interna, l’esperienza della propria trasformazione 
mercè la conversione operata dalla grazia, è in tutto ciò 
altrettanto importante quanto l'intervento di elementi na- 
zionali, cioè positivistici e storici dello spirito romano, ac- 
canto al razionalismo greco approfondito in senso spiritua- 
listico. Questa complessità dei motivi si ritrova poi nel con- 
tenuto dei singoli concetti stessi e, nei più importanti, deve 
esser posta in luce. 

Il Regno di Dio è invisibile perchè non coincide con 
lx Chiesa visibile, cui molti sembrano appartenere, men- 
tre sono in realtà fuori di essa. Molti non corrispondono 
all’ideale del Regno di Dio e non sono gli eletti dalla vo- 
lontà deterministica di Dio. Invece d’una setta dei Santi, 
d'una ristretta Chiesa rigoristica, si innalza, per opera di 
un'idea romano-deterministica e insieme greco-idealistica del 
Regno, al di sopra della Chiesa comune empirica il mondo 
trascendente del Regno di Dio, in cui consiste la vera realtà 
del Regno di Dio, la comunità trascendente ed extratem- 
porale delle anime predestinate alla santità, l’ecclesia trium- 
phans. L’empirica ecclesia militans non ne è che una pic- 
cola parte. La concezione metafisica è prevalsa qui suila 
positiva, la considerazione astratta e rigoristica sull’idea 
concreta del Regno. La regalità invisibile di Cristo nella 
sua Chiesa visibile è sostituita dalla deterministica lex aeterna 
del Legislatore dell'universo, che realizza un invisibile re- 
gno delle anime e attua in tal modo l'armonia universale 
della pax coelestis. Assai significativo è il fatto che in questa 
concezione fondamentale d’Agostino non ha parte alcuna 
la guida dello Spirito Santo, l’interpretazione della dottrina 


e del suo progressivo sviluppo. Tutto ciò che è santo, è di 


nuovo divenuto immutabile, perchè è immutabile il reale 


e non lo sviluppo della Chiesa concreta nell’effettiva vita 
del popolo. 

Il concetto di civitas dei va dunque definito in questo 
modo: un regno invisibile di tutte le anime buone, che 
sono raccolte extratemporalmente nel corso dell'unica età 
che va dalla caduta degli angeli al giudizio finale, un re- 
gno predeterminato da Dio, che guida un numero stabilito 
di Eletti alla fax coelestis della contemplazione di Dio 
nell’al di là. Una sezione di esso è la Chiesa degli uomini 
di buona volontà, dove però di nuovo la forza di questa 
buona volontà e l’intima sorgente di questo Regno, l’amore 
di Dio e del prossimo, sono concesse soltanto agli Eletti. 
Questo regno della storia e il suo sviluppo sono legati ai 
predeterminati gradi della Rivelazione, alle sei età, senza 
di che con Cristo e con l'annuncio della sua dottrina a 
tutti i popoli, il Regno di Dio sulla terra sarebbe già rea- 
lizzato come Chiesa visibile. Ultima nota di questo concetto 
è la necessità di appartenere, per salvarsi, alla comunione 
sacramentale della Chiesa empirica, temporale, una ed uni- 
versale, in quanto parte del regno trascendente delle anime 

Impressiona il fatto che il più grande genio filosofico 
del mondo paleocristiano, che ha compiuto la imperitura 
scoperta filosofica dello spirito creatore e insieme onnipo- 
tente di Dio, la scoperta della metafisica dell'anima come 
persona e personalità, dell'esperienza interna dei valori a- 
priori, abbia sepolto proprio con queste sue scoperte l’idea 
concreta del Regno di tipo paolino, proprio lui, il creatore 
della prima filosofia latina della storia. Una metafisica della 
storia ricavata dalla dottrina della lex aeterna fondata sulla 
teoria della conoscenza, é subentrata al posto d’una teologia 
concreta della storia. Questo è l'amaro tributo che Agosti- 
no ha pagato alla dottrina classica dello Stato, specialmente 
alla dottrina stoica della lex aeterna come era intesa da Cice- 
rone, e proprio nel momento in cui essa veniva superata. 
Ma la colpa principale non € sua, ma del suo tempo, del 
senescens seeculum, e in nessun caso è così evidente la dipen- 
denza di un sommo genio dalla sua epoca, come in questo. 

Se lo si considera sotto questo rapporto, sembra al- 
lora che in lui la storia stessa sia divenuta senz'altro 
filosofia della storia, allora la civitas dei diventa quasi la 
genuina espressione della coscienza dell’epoca, colta dallo 





sguardo realistico e infallibile del freddo africano, L'atto 
compiuto da Costantino ha raggiunto il suo scopo soltanto 
a metà. La Chiesa è divenuta Chiesa dell'Impero, ma non 
Chiesa del popolo in quel senso più vasto, per cui avrebbe 
dovuto comprendere in sè un popolo cristiano col suo Stato 
cristiano. L'affluenza dei pagani ha abbassato il livello della 
religiosità, vaste cerchie sono ancora pagane € sopratutto 
è pagano lo Stato. L'Imperium romanum è sottoposto bensì 





a Cristo-Re e quindi a Dio, ma gli imperatori — ed essi 
sono ora lo Stato — sono soltanto eccezionalmente sovrani 
cristiani come Teodosio il Grande — con l’aiuto di Dio, 


pensa Agostino, affinchè i cristiani non disperino comple- 
tamente dello Stato terreno. Specialmente fatale fu il fatto 
che il corretto atteggiamento costantiniano verso la divi- 
natio, al posto della quale avrebbe dovuto subentrare l’in- 
spiratio, una personale illuminazione del sovrano per le 
grandi decisioni storiche, non sia riuscito a trionfare, e che il 
carattere sacrale del diritto imperiale non sia stato modifi- 
cato. L'imperatore romano è rimasto fino a Giustiniano la 
lex animata, la fonte assolutistica del diritto. In tal modo 
si ha in realtà soltanto un positivistico ius romanum delle 
leges regum come vi è un positivistico ius divinum della 
Santa Scrittura e della Tradizione. Alle due associazioni 
empiriche manca la potenza creatrice di storia, dominatrice 
del caso, e quindi questa rimane alla metafisica lex aeterna, 
che attua col suo potere assoluto l'armonia dell’universo. 
Non esiste ancora in realtà uno Stato cristiano, e quindi ad 
Agostino lo Stato appare in generale mera opera dell’uomo. 
Nella sua indifferenza tanto di fronte al carattere divino del- 
l'Impero quanto di fronte all'idea donatista dello Stato come 
opera diabolica, questo pensiero è affatto nuovo, è la de- 
tronizzazione dello Stato classico, onnipotente in quanto 
suprema associazione umana, ed è moderazione e prudenza 
di fronte all’escatologica avversione al mondo dei donatisti. 

L’idea filosofica classica dello Stato perfetto e della giu- 
stizia razionale si afferma di contro allo Stato reale. Lo Stato 
ideale è il vero Stato, anzi Agostino continua a svolgere 
energicamente, ma purtroppo soltanto aprioristicamente, i 
concetti intorno allo Stato derivatigli dal De republica di 
Cicerone. Egli dà subito forma concettuale alla relatività 
dello Stato modificando la definizione ciceroniana dello 
Stato: res publica res populi, in cui populus è coetus 
multitudinis iuris consensu et utilitati communi sociatus. 


DO 


L'elemento utilitaristico è sostituito dal concetto positivo u 
manistico della pax terrena: un uomo, dotato di forte perso 
nalità solleva una protesta contro l'insufficienza della prassi 
dello Stato in guerra e nella giurisdizione, chiede la giusta 
guerra di difesa soltanto per amore della pace e deplora 
con profondo pessimismo le crudeltà della procedura giu- 
diziaria. È il primo a scorgere il diritto delle nazionalità, 
che le grandi potenze, in quanto magna latrocinia, calpe- 
stano, e interviene in favore dei piccoli stati, in quanto stati 
popolari, a motivo del loro carattere nazionale. Egli dà la 
nuova definizione di popolo: popolo è la moltitudine che è 
unita dalla comunanza delle cose che concordemente ama. 
Lo Stato è inteso come società di individualità, ciò che costi- 
tuisce un grandioso progresso sulle concezioni vitalistiche 
del mondo classico. L’accentuazione della relatività dei va- 
lori della vita dello Stato consente un giudizio relativo dello 
Stato popolare, che va valutato a seconda del grado di 
vita morale raggiunto dal carattere del popolo. Va ricono- 
sciuta una relativa virtuosità quando amor di patria e co- 
raggio e magari anche desiderio di gloria caratterizzano lo 
Stato, invece dell’avidità e dell’ambizione. Naturalmente la 
piena giustizia, con cui si dà a ciascuno il suo, si ottiene 
solamente quando anche a Dio si dà il suo, quando si abo- 
liscono la religione pagana e la pubblica immoralità, spe- 
cialmente il teatro. Poichè la fax terrena è una necessità 
vitale per tutto l’universo, dal mondo organico alla famiglia, 
al municipio, allo Stato di città, allo Stato e infine al mondo 
intero, questa finalità relativa della vita e dello Stato, come 
indispensabile regola dell'universo, confluisce nel concetto 
della lex aeterna, allo stesso modo come tutti i sovrani, 
anche gli ingiusti, sono sottoposti alla Provvidenza e si in- 
seriscono in tal modo nell’armonia dell’universo. 

Di fronte alla lex aeterna non vi sono in realtà due 
Stati, anzi si può pensare un ordinamento morale ideale, in 
cui vi siano un solo Stato, che attui l’ideale terreno del mi- 
nistero dei superiori e dell’obbedienza degli inferiori (14, 28,) 
e un solo sovrano ideale, che abbia le virtù personali di 
cristiano. Nel cap. 5, 19 Agostino ha abbozzato il primo 
Specchio del Principe, ritratto d’un sovrano ideale, che do- 
veva dar origine a tutto un genere letterario. Egli esige 
giustizia nel governo e rispetto verso il sacerdotium, pene 
umane a scopo di correzione e tutela sulla Chiesa, dominio 
di sè invece di ambizione e cura per la propria salute eterna. 








vi 


Non c'è che un difetto: quello di non aver fatto dell'uomo 
di Stato come tale una concreta personalità cristiana fornita 
di particolari virtù del suo ufficio e d'un particolare carisma 
necessario per prendere le decisioni storiche secondo il vo 
lere di Dio. Queste singole dottrine infatti della iustitia © 
della pax, dello Stato e del Principe ideali, sono ciò che 
della civitas dei è sopravvissuto nel mondo germanico. 

Tuttavia questo ideale di Stato umanitario non si era 
finora quasi mai realizzato nella storia, per quanto fosse 
una impellente necessità vitale. Se anche una certa pace 
potè esistere nella sfera dei singoli piccoli stati popolari, la 
serie dei grandi imperi era in ogni caso una storia di guerre 
di rapina più che di periodi di pace. La triste situazione 
dell’ Imperium romanum nel senescens saeculum dimostrava 
quanto poco sicura fosse la pace e poco ideale lo Stato. 
Se si considerava la profonda origine psicologica di questa 
miseria, l'egoismo della corrotta natura, si rivelava lo sfondo 
metafisico di questa triste realtà, e quindi riemergeva il 
dualismo dei Regni di Ticonio. Al Regno trascendente del- 
l’amore si contrapponeva allora un Regno dell’egoismo, 
metafisico nonostante che fosse sulla terra, il biblico Regno 
della morte. Anche questo Regno esiste con il permesso tra- 
scendente di Dio, anche questo Regno procede lungo tutta 
la storia dalla caduta di Adamo, anzi di Lucifero in poi 
fino al giudizio finale e fino all’eterna dannazione dei mal- 
vagi; anche questo Regno è una comunità derivante dal 
peccato di Adamo, un corpo di Adamo, anche se non è più 
un corpo diabolico. 

In tal modo i due Regni metafisici della storia univer- 
sale stanno di nuovo uno di fronte all’altro. Essi sono Regni, 
realtà della storia morale dell'umanità, in quanto in essi 
opera l’umanità e soltanto a cagione dell’assoluto giudizio 
di Dio su di loro sono anche realtà trascendente. La storia 
universale sta costantemente sotto il giudizio di Dio fin- 
chè il grande, unico e definitivo giudizio universale com- 
pierà la separazione dei buoni e dei malvagi esistenti nella 
Chiesa empirica e nello Stato empirico e il puro Regno del 
Bene e quello del Male saranno uno accanto all’altro. Poichè 
prima del Giudizio i buoni e i malvagi defunti sono già 
separati, il giudizio universale sul passato è già avvenuto, 
anzi per cinque età la storia universale è già un passato, e la 
corrente sesta età è determinata secondo la fatale analogia 
delle età della vita, la cui idea era penetrata nel sistema 





DI 


delle corrispondenze simboliche. È il senescens saeculum 
che deve decadere sempre più. Ne deriva la dottrina me- 
dievale secondo la. quale l’Impero romano doveva scompa- 
rire prima del Giudizio finale, e non aveva dinanzi a sè 
che una lenta decadenza fino alla definitiva caduta. In tal 
modo però quasi tutta la storia universale era già passata 
la storia era realmente già storiografia, in antitesi all’idea 
evangelica del Regno di Dio conquistante il mondo e in 
np con Origene, che nel suo ottimismo intellettuali- 
RE un avvenire infinito per il perfezionamento 
. Si è trovato ora un significato unico dell'intera storia 
universale, ma la storia è ridotta a passato, manca la spe- 
ranza di creare il Regno, lo slancio della conquista di 
questo mondo col Cristianesimo, della missione del Regno 
di Dio entro i confini di questo mondo medesimo, du la 
ha assunta con giovanile vigore il Medioevo. Anche Ago- 
stino è soggiaciuto, come Hegel, alla forma astratta della 
metafisica della storia, che vuol scoprire il proprio signi- 
ficato nel corso della storia, e si pone quindi isla 
mente al termine di tutto il corso e perde il significato con- 
creto della storia come moto creatore, soffoca l’idea del 
Regno con una storia del Regno. Come in Hegel l’astuzia 
della Ragione si assume il compito della creazione progres- 
siva nelle grandi personalità senza che queste lo sappiano 
così anche in Agostino la predominanza dello spirito ogget- 
tivo, che per lui è il volere di Dio cosciente e predestinante 
ma deterministico, conduce in certo qual modo la storia 
alla sua mèta ultima, e cioè non all’autocoscienza dello 
spirito oggettivo nel libero spirito individuale, ma alla glo- 
riosa contemplazione di Dio e del mondo di ogni s itito 
buono vivente nel Dio assoluto. i 
Hegel e Agostino stanno al termine di un’éra, dell’èra 
moderna e dell’antichità cristiana, e pertanto Agostino va 
assegnato al mondo antico nonostante gli elementi che ha 
lasciato in retaggio alla nuova idea dell’Impero del Medioeyu 
IL sistema della storiografia è realmente la civetta dell'im. 
minente crepuscolo dell’éra, come la feconda conoscenza 
di compiti concreti sta al suo inizio. Questa feconda co- 
scienza, che è campione del moto della storia, è man- 
cata ad Agostino. Si possono facilmente riassumere le circo- 
stanze personali e quelle proprie del suo tempo, che sono 
responsabili di questa manchevolezza. L’esser partito dalla 





vcopsi ha consentito ad Agostino di scoprire l'esperienza 
interna, i valori apriori, la metafisica dell'anima e l'ideali 

mo trascendente dello spirito ercatore di Dio, ma lo ha 
anche durevolmente indotto a trascurare l'esperienza esterna 
e il suo fondamento, la regolarità ontologica delle cose € 
dell'uomo, cosicchè gli sfuggì anche il necessario riscontro 
della dottrina della lex aeterna, il diritto di natura. La sua 
esperienza di convertito lo ha indotto a sopravalutare l'ef- 
fetto della grazia e'quindi a concepire di nuovo una deter- 
ministica lex aeterna senza la legge paolina della libertà. 
In stretto rapporto con ciò sta il fatto che egli fu indotto 
dal suo rigorismo romano ad accogliere senza una sufficiente 
correzione il rigorismo settario di Ticonio e quindi a con- 
cepire un invisibile Regno di Dio degli eletti. Tra le cir- 
costanze proprie del suo tempo va considerato anzitutto il 
fatto che l'Imperium romano era rimasto un assolutismo 
sacrale, perciò estraneo al popolo e inerte, e che lo spirito 
pubblico cristiano non penetrò in esso e perciò l'influsso del 
paganesimo rimase forte nello Stato e nella Chiesa. Non 
c'era uno Stato popolare cristiano e sembrava che non sa- 
rebbe stato mai possibile. Il suo forte tradizionalismo verso 
l’Impero romano ormai vecchio gli fece considerare troppo 
positiva e troppo completa l’organizzazione della Chiesa, 
nonostante che in essa continuasse a svolgersi il processo 
della sua formazione costituzionale. 

Solamente tenendo conto criticamente di tutte queste 
debolezze e di questi errori si può chiaramente intendere 
la metafisica della storia di Agostino e tuttavia in tutta 
li sua sublime, rigida e tragica grandezza: sublime, perchè 
contempla l’intero passato dell'umanità in un quadro gran- 
dioso, anche se dualistico, concepisce per la prima volta Ja 
storia contemporaneamente come storia del mondo intero e 
del Regno di Dio e costringe i Regni avversi, ma paralleli, 
a rientrare nell’armonia universale del volere deterministico 
di Dio. La decisione personale dell’uomo è riconosciuta co- 
me radice etica dei due Regni, come principio metafisico dei 
Regni e quindi tutta la storia universale è posta sotto il Giu- 
dizio di Dio. Una salda inquadratura in periodi colloca tutte 
lc età nettamente distinte secondo i gradi della Rivelazione. 
Il simbolismo tradizionale che segue il modello dell’Antico 
Testamento rende possibile la costruzione della storia del 
Regno di Dio, che riempita con fatti storici ricavati in pari 
misura dalla storia dei due Regni doveva rimanere il mo- 


dello e lo schema di una storia guidata da Dio fino a Bo 
naventura, a Bossuet e a Gòrres, ed ha determinato l'in 
tera filosofia medievale della storia, anzi la sua filosofia in 
genere mercè il grandioso pathos di questa prospettiva scon- 
finata vista con occhio di giudice. 

Ma in seguito all’irrigidimento già scolastico dello sche- 
ma simbolico, in conseguenza dell’infortunio toccato a Ti- 
conio con la sua divisione in periodi della storia ecclesia- 
stica e delle altre circostanze, avviene ‘che a questa meta- 
fisica della storia manca proprio il punto centrale, intorno 
al quale è costruita, avviene che il sorgere del Regno di 
Dio del Nuovo Patto, la sua nuova legge della libertà e 
la sua perpetuazione nella Chiesa, il vero tema insomma 
della adttrina del Regno di Dio non è svolto, sicchè dopo 
un paio di proposizioni su Cristo segue subito l’escatologia. 

Così questa storiografia di antefatti con una conclu- 
sione escatologica non è divenuta una filosofia della storia 
cristiana e naturalmente neppure una compiuta teoria della 
società, capace di comprendere in un solo grande quadro 
la coesistenza o l’antagonismo delle due supreme comunità, 
la Chiesa e lo Stato, come tenterà comprenderle sempre di bel 
nuovo il Medioevo. Il lato tragico di tutta la personalità di 
Agostino è che i meravigliosi doni del suo genio filosofico, la 
sua stessa natura mirabilmente dotata gli erano indifferenti 
di fronte alle sue esperienze sovranaturali, e che la sua 
sensibilità per la corretta gerarchia dei valori lo indusse a 
disprezzare i valori inferiori e gli ha perciò impedito di dare 
chiarezza e compiutezza alla sua opera. È tragico il fatto 
che proprio lui, che ha superato decisamente il mondo an- 
tico con l’ardito svolgimento delle sue idee, ha dovuto 
pagare alla sua epoca il tributo d’un troppo stretto legame 
col presente. È tragico per il maestro e padre spirituale 
del Medioevo, che questi abbia potuto assurgere a maestria 
soltanto col superamento di questo suo maestro. E fu una 
sventura per il Medioevo stesso, che esso iniziasse questa 
sua rispettosa lotta contro la ‘preponderante autorità di A- 
gostino troppo tardi per poterla utilizzare a proprio van- 
taggio, che sia sopravvenuta allora l’età moderna che lo 
defraudò dei frutti di questa chiarificazione. Ma se non ci 
fosse stato il sublime errore di Platone, Aristotile non a- 
vrebbe trovato le sue verità. Se non ci fosse stato l’altissimo 
errore di Agostino, il Medioevo non avrebbe neppur rag- 
giunto la sua tardiva maestria. 





CAPITOLO QUARTO 
L'IDEA IMPERIALE GERMANICA 


E’ doloroso che non conosciamo i popoli germanici in 
ciò che avevano di più genuino e caratteristico, allorchè 
vivevano ancora liberi da influenze straniere. Poichè man- 
cano i documenti pubblici relativi a tale epoca, non rimane, 
se si vuol procedere sicuri, che cominciare dal periodo, per 
il quale possediamo documenti precisi nelle carte carolin- 
gie, e studiare il mondo germanico prendendo le mosse da 
Carlomagno e'dalla sua Rinascenza cristiana e romana, che 
porta molto a torto il suo nome. î . | 

Quale era la situazione allorchè Carlo rinnovò l'Im- 

perium romanum e quale Imperium credette egli di rin- 
novare? Quello di Augusto, quello. di Costantino, quello 
di Giustiniano? Nessuno di questi. Donde trasse il con- 
dottiero germanico, che girava a cavallo dall'una all altra 
delle sue rustiche residenze, l’alta coscienza di esser egli il 
padrone dell'Impero e non Bisanzio magnifica e civilissi- 
ma? Egli non credeva più al senescens saeculum, egli era 
il capo d’un popolo giovane e fresco, che aveva vinto gli 
Imperi romani d'Occidente, egli era il victor tra il suo po- 
polo e dunque col suo popolo, egli era augustus in quanto 
vero accrescitore dell'Impero, alla cui potenza vittoriosa 
spettava anche il dominio sull’Impero d'Oriente, egli era 
Davide, unto dal Signore già prima dell incoronazione im- 
periale e perciò maggiore di Costantino, egli era il rex iu- 
stus che dava una nuova legislazione civile ed ecclesiastica, 
vero educatore del popolo mediante il nuovo diritto dei 
suoi capitolari e perciò maggiore di Giustiniano, gi era 
il rex pacificus, il re ideale del suo libro preferito, del De 
civitate dei. Egli era il rex christianus, un principe vera- 
mente cristiano con i suoi popoli concordi nella fede cri- 
stiana. In lui, duce ed eroe d’un nuovo terzo Impero cri- 
‘stiano, tutti questi nomi sono divenuti realtà effettiva. 


._ Si compieva appunto allora una grandiosa tras E 
zione storica. Nuovi popoli, giovanili dorsi dini 
Gua subentrati al posto dello stato pagano coperto dal suo 
involucro cristiano. Un principe cristiano ha preso il posto 
ciei Cesari, la regalità sacerdotale di Cristo è ora una seri 
tà indiscussa nel complesso dei nuovi popoli. Era una ira 
stormazione che si era compiuta senza esser notata, in se 
guito a uno spostamento quasi cosmico, non più DIO ria. 
mente storico, le invasioni barbariche, e che PRA Li 
avvertita dalla coscienza pubblica solamente in conii 
circostanze concrete, in seguito a qualche controversia sull 
competenze di Chiesa e di Stato, che ora stavano come d 6 
uffici diversi nell’ambito comune di qualcosa di più vasto, 
della Cristianità, che per l'Occidente era tutta l'umanità 
conosciuta, anzi il mondo medesimo. i» 

Per la coscienza dell'Imperatore e dei suoi paladini, del 
suo consiglio di principi e di filosofi, questa nuova unità ] 
do unitas ecclesiae tra Chiesa e Stato e non soltanto ta 
a Dr cristiane, era naturalmente un'eredità, perchè 
a » : tra popoli germanici e Chiesa aveva inaugurato 

ch al tempo di Clodoveo una nuova epoca del diritto ec- 

i hi. TI della Cristianità, l’epoca del diritto 
lesa territoriale. Nella coscienza dei papi c’er: 

questo concetto dell'unità e già'pa irici i . Li. 

enunciato, il concetto cioè ne a Cristia. 

nità, comprendente anche i re e gli imperatori. Due Petr ti 

+ e dunque nella personalità di Carloma- 

ell’idea imperiale del suo i ; 

mente chiarite sell loro Nenrnelbiagi: i odi vi. -- 

la filosofia della storia. COSROE 

È Chiesa nazionale o territoriale degli stati germanici è 
ca È Li. significa una Chiesa di Stato nel senso 
DL n. pae n Fic germanici, specialmente 
orte a x ccolto in sè le istituzioni 
i Ha popolazione romanica. I ii 
a vengono, in quanto capi politici ed 0 ici 
delle loro diocesi, impiegati degli stati dei basti 
senso modesto che, in quello stadio piniivo dle i su 
- a A impiego pubblico. Essi hanno in delibere 
- "pa tan gn de anzitutto il patrimo- 

) : . ottener ciò devono rendersi per- 

sone grate ai sovrani e scivolano così i a 
feudamento di fatto. Essi entrano ii 





consorteria dei conquistatori e formano con i grandi quel 
re, su cui si fonda la ver: 





potere intermedio tra popolo © 
propria dinamica dello stato feudale. Quanto più aumenta 
autoritario del re, con l'accrescersi dei compiti del 


il potere 
se verso i poteri 


lo Stato, tanto più gravi sono le sue pret 
intermedî, tanto più il potere regio sui liberi di una costi 
{uzione consorziale si trasforma in un'autorità sovrana. 
Quando Carlo Martello intraprende la secolarizzazione dei 
beni ecclesiastici per poter dare in feudo delle terre ai suoi 
fedeli nelle lotte contro gli Arabi, si presenta un'occasione 
particolarmente favorevole per riconoscere l’alta proprietà 
del re, la regalia, come uno dei pilastri di questa costruzio- 
ne dello Stato. L’investitura terriera a economia naturale, 
il beneficium, sostituisce lo stipendio. Sotto l’influenza di 
questa idea comune dell’investitura come compenso per un 
servizio, sotto l'influenza del concetto di regalia, ben presto 
non esiste più una proprietà terriera pienamente libera. 
Proprio le cattedre episcopali non ereditarie, che si otten- 
gono soltanto con il consenso del sovrano, si alleano stret- 
tamente all'autorità dello Stato in antitesi alle signorie ter- 
ritoriali che mirano naturalmente all’ereditarietà. 

Con l'accrescimento dell’autorità si accompagna l’in- 
tensificarsi dell'esigenza dell’obbedienza del seguito. La 
fedeltà diventa una virtù, che non è semplicemente dovuta 
al cameratismo tra amico e amico di fronte ai nemici. Pro- 
prio il Cristianesimo offrì due mezzi per rafforzare l’au- 
torità dello Stato. Uno di questi era la sanzione religiosa 
dell'autorità, la sua consacrazione nella consacrazione del- 
la persona del re, e ciò si verificò in occasione del trapasso 
del potere dalla dinastia merovingia ai maggiordomi caro- 
lingi. La consacrazione regia di Pipino secondo l'esempio 
di altri stati germanici e dell'Antico Testamento, rafforzò 
in senso religioso la regalità e contemporaneamente la ob- 

ligò verso il potere religioso, con cui era allora in allean- 
za. e cioè verso la suprema autorità della Chiesa stessa, il 
Papato. A questa assunzione di obblighi da parte della mo- 
narchia si riferisce la donatio Pipini, il riconoscimento le- 
gale dello Stato della Chiesa o meglio del comune della 
Chiesa, del comune di Roma, — guidato dall’idea dominante 
della regalia e della regia tutela. Il papato risulta in tal 
modo inquadrato tra le signorie terriere del regno franco. 
Per il papato la consacrazione del re significava il ricono- 
scimento d’una certa supremazia religiosa, poichè è dal pa- 











pato che emana il conferimento dell'autorità religiosa al. 


pe politica. Con l'atto sacramentale dell’unzione la 
A regia è divenuta altresì un officium e ministerium 
e celesi i 1 
- sd a ecclesia stessa. La monarchia ha pertanto perduto 
_ “n carattere autocratico assolutistico che aveva nella 
x . : 
- # e classica. Inoltre, nei popoli germanici, es 
4, i r; i ” Lo 
* si; di in pratica ancora strettamente dalla volontà 
- à del seguito, era ancora i i i i 
e n mezzo a un'associazione 
one 
SR di carattere prevalentemente consorziale 
mE. i va fu il rafforzamento della fedeltà dei 
g ediante la fides cristiana. Q 
8 i i la $ . Questo concetto centrale 
i ip cristiano fu assimilato verbalmente e poi an- 
a pr pia alla fides germanica, assimilazione 
mpos alla situazione del pensi i ù 
impe nslero sociale dopo le i 
% «dall po le inva- 
sioni barbariche. La fides come fedeltà a Cristo era infatti 
per i popoli germanici l’ Î - 
pride E manici l'addentellato psicologico per perve 
1 accettazione dell’ethos cristi : 
1 cristiano accan x 
glimento del contenuto della fede. La fides Li. 
conseguenza dell’intera si i iri d- 
g intera situazione sp: i 
nse, ; irituale e sociale, 1 
- na i . e, la 
i virtù germanica. Non si può naturalmente sta 
Pay La a fedeltà fosse già radicata nel carattere nazio 
rale manico in «ant i i 
le g ianto cameratismo tra 
( d amico ed 
mico contro il nemico ia di i 
o se sia divenuta la virtù princi 
i co, a virtù princi 
nia le vicende dello Stato durante il fia 
ga e. Cris lanesimo e Stato feudale si sono incontrati in 
G: “pra d'importanza storica universale e si sono svi- 
QI i ... creando una nuova forma di religiosità cri 
stiana, che introdusse il Cristi i a 
I ristianesimo ‘ani 
lare a una profondità ben maggiore di .. sù Ao 
i na È magg uanto avessero 
- la scienza greca e la disciplina romana, anzi soltanto 
ai - di ag si L- un popolo cristiano e una Chie- 
sa < opolo, uno Stato cristiani iviltà istiana 
S , o e una civilt: 
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Li gi il Cristianesimo diviene realtà popolare, soltan 
o la Cristianità germanica è i i ù 
germanica è una forma gen i religi 
Vie vecio ia x genuina di religio- 
na p - cristiana ed è una forma superiore al Cristiane 
È D ù tu) 70 ati » i É i 
ui eg .. latino. Nell’anima nazionale il frutto 
alleanza di Stato e Chiesa i i 
È nella Chiesa t i ù 
; i De ; a territoriale, è 
fg di fides cristiana e di fides germanica e del con- 
LL d: Di germanico di ufficio, di officium e mi 
num. Gli elementi umani e i I . 
im. G e personali della vita dell: 
sd 4 da i a della 
i a i € dello Stato feudale, labile e perciò co 
stretto a iar assegnamento s : 
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dA ] la bi ontà del suo 
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della necessità della vita sociale © soltanto da cssì 


vinzione 
la Chiesa e l'idea imperiale 


{ deve partire per intendere 
«del Medioevo. 

Si ha dunque un nuovo ethos dell'Impero, se sì com 
prende nell'ethos l’individualità nazionale, che non era con 
tenuta nell’universalismo dell'idea biblica del Regno. La 
entrata del Cristianesimo nella storia porta alla Cri 
lianità germanica. Però questa christianitas occidentale 
non è affatto in sè stessa una mondani zione. E’ la for- 
ma concreta e necessaria del Cristianesimo in un'epoca che 
appartiene alla Chiesa visibile di Cristo. Ma proprio questa 
necessità storica spesso non è riconosciuta chiaramente nep- 
pure oggi e si rinnovano perciò oggi ancora gli atteggia- 
menti partigiani di allora, quello dei legisti e dei papali- 
sti. Come allora, anche oggi si trascura l’unitarietà del- 
l'ethos imperiale che sta al di sopra degli atteggiamenti 
partigiani troppo concreti nella delimitazione delle compe- 
{enze tra sacerdotium e regnum, si trascura l’unitas ecclesiae 
che è superiore a entrambi, il corpus christianum unico con 
le sue categorie: di chierici e di laici. 

Già allora dalla parte imperiale si scorgeva l'eroe del- 
l'epoca — e il fatto che lo si scorgesse solleva già quell’epo- 
ca al livello di una viva e schietta coscienza della storia — 
vell’Imperatore romano della nazione franca, nel troneg- 
giante sovrano € giudice, anzi sacerdote regale con la sua 
poderosa e alquanto bizzarra corona € nel pesante palu- 
damento imperiale, con in mano il modello della bizantina 
cappella palatina d’Aquisgrana; si scorgeva nel grande 
Carlo l'eroe d’una rinascenza dell'Impero. Ciò induceva la 
parte opposta a contrapporvi come immagine del papato 
quello strano primato politico del Papa, quale lo delinea 
"n constitutio Constantini: al Papa è attribuito l’imperium 
terreno oltre al suo potere spirituale sovranaturale, che scio- 
rra; oltre al suo 





nuova 











glie e lega misteriosamente in cielo e in te 
primato giurisdizionale sui quattro seggi patriarcali gli è 
attribuita la supremazia politica sull’Impero terreno assie- 
me al possesso della chiesa principale della Cristianità e del 
palazzo lateranese, col titolo di summus pontife*, la coro- 
na € l’intera pompa imperiale. Una sacra di Costantino gli 
assegna l'alta sovranità sulla città di Roma oltre alle pro- 
vince occidentali e di propria autorità l’imperatore tra- 
sporta il resto dell’Impero in Oriente. 

Questa ingenua serie d'immagini analoghe in entrambi 





gli atteggiamenti partigiani, l'esempio più luminoso di una 
costruzione dell'immagine dell'Impero del tutto involonta 
ria, anzi formalmente imposta dall’analogia, è caduta da 
lungo tempo sotto la critica storica senza che naturalmente 
si riconoscesse il suo vero carattere di filosofia sociale. Il 
punto di partenza, la rinascente dignità imperiale e il sa- 
cerdozio regale di Carlo, è ammesso oggi ancora come una 
realtà storica, sebbene la vera immagine di Carlo come 
sovrano sia incomparabilmente più bella: egli è il condot- 
tiero germanico che cavalca dall’Ebro all’Elba, verso Ro- 
ma e verso Costantinopoli e Gerusalemme, col cappello del 
i viandante » invece della bizzarra corona e nelle mani 
simboli assai più modesti, in quella della croce la chiesa 
paesana occidentale e in quella della spada la masseria te- 
desca. Il viandante non è più Wotan, perchè Wotan è se- 
polto presso Verden con i 4.000 sassoni, senza che perciò 
un Ambrogio pretendesse la penitenza, perchè i sassoni 
erano hostes, non inimici, nemici pubblici e non privati 
La supremazia sulla Chiesa territoriale aveva svelato la 
doppia fisionomia di questa regalità eroica, cioè il pericolo 
che l'appoggio del braccio secolare violasse la libertà del 
sentimento religioso cristiano e annullasse il grande merito 
di aver fatto della Chiesa una Chiesa di popolo Poichè 
Carlo ha dato, con la sua legislazione, forma organica. alla 
creazione della Chiesa di popolo, poichè ha assolto questo 
compito altissimo del suo tempo, è stata concessa al 0 
viandante l’aureola del santo per opera del Barbarossa è 
del suo cancelliere tedesco Rainaldo di Dassel. au 
La Chiesa territoriale è stata organizzata da Carlo nel- 
l'amministrazione mista del suo impero. Vescovi e conti 
sono ì comuni oîgani esecutivi della sua legislazione dei ca- 
pitolari, perchè la Chiesa di popolo non poteva esser ab- 
bandonata alla giurisdizione collettiva di popoli convertiti 
di recente. Essi non erano maturi neppure per la religio 
sità francescana, e il Cristianesimo cra accessibile nella Li 
sostanza spirituale, soltanto a un sottile strato all'aristo. 
crazia intellettuale dell’alto clero e del monachesimo Ho 
tre il popolo doveva — per parlare alla maniera paolina = 
esser prima autoritariamente istruito nei rudimenti del Cri- 
stianesimo. Nel villaggio germanico il Cristianesimo pote- 
va divenire soltanto una forma esterna di vita, un sistema 
di regole e di costumi, che doveva ancora formare il chrat- 
tere del popolo e l’anima nazionale. Questa 0a llesnzione 








sociale del Cristianesimo poteva esser già abbastanza inol 
trata nei paesi prevalentemente romani, ma nelle. regioni 
tedesche dell'Impero questa cristianizzazione degli istituti 
è divenuta costume popolare soltanto in quanto formal 
mente imposta dall'alto dalla organi zazione ecclesiastica 
di Bonifacio e dalla legislazione unitaria dei capitolari di 
Carlo, anche se ciò può risuonare duro per i romantici. 
Carlomagno ha organizzato una autorità pubblica mediata 
che sostituì l'autorità pubblica immediata delle Thinge ger 
maniche e della loro organizzazione, ma che naturalmente 














ia utilizzò. 

Accanto all'assemblea imperiale, in cui si deliberano 
|» spedizioni guerresche, si danno le investiture e si tiene 
piudizio, interviene il concilio dell'Impero franco. Già Bo- 
nifacio ha tenuto, sotto Carlomanno nel 742, il primo con- 
cilium germanicum. Carlo convocherà e dirigerà, in quan- 
lo rex piissimus del nuovo regnum, il concilio imperiale di 
francoforte nel 794, come vera ed ortodossa riunione del- 
l’intera nuova Cristianità. Si rinnega come eretico il secondo 
concilio universale di Nicea — non ufficialmente, ma attra- 
verso gli ufficiosi libri Carolini — poichè non era stato con- 
vocato da un legittimo sovrano ed era da ripudiarsi come 
opera diabolica. Si chiede al papa Adriano la condanna di 
questo concilio. L'assemblea imperiale, ecclesiastica e laica, 
è invece, col nuovo re, la legislatrice del nuovo popolo è 
del nuovo Impero. 

Poichè ora una costituzione autoritaria dello Stato deve 
sostituire l'iniziale consorteria, si crea nel palazzo una po- 
tente amministrazione puramente regia, com’è descritta più 
tardi da Incmaro. Essa deve dare le istruzioni ai vescovi 
prima della riunione dell'assemblea imperiale. Nello stesso 
tempo l'arcivescovo Angilramno è destinato, con licenza 
del Papa, a cappellano di corte e Alcuino a teologo di corte 
(Sinodo di Francoforte, cap. 55, 56). Si crea un ministero 
ecclesiastico, un Santo Sinodo in conformità alla costitu- 
zione d'una Chiesa territoriale, cioè d’una Chiesa di Stato. 
La centralizzazione procede ulteriormente nell’istituzione 
dei missi dominici ecclesiastici e laici, che sorvegliano in 
comune l'applicazione delle deliberazioni sinodali nell’Im- 
pero (cap. de missis). L'essenziale in questa organizzazione 
è la competenza dei vescovi a giudicare nelle parrocchie con 
partecipazione dei conti (1. c. 6). Con la decima, fissata per 

legge imperiale, a favore della Chiesa, si fonda per un mil- 








tmtleti 


lennio la parrocchia occidentale (I. c. 25). La festa dome 
nicale stabilita per legge provvede a che l'insegnamento cri 
stiano e l'annuncio delle nuove deliberazioni dell'autorità 
pubblica mediata raggiungano con sicurezza ogni singolo 
individuo (1. c. 21). Questo è il nuovo sistema di governo 
d'una Chiesa di popolo autoritaria, che, con alcune modi- 
ficazioni, determina ancora oggi la costituzione del villaggio 
nei paesi cattolici e in larga misura anche nei protestanti. 

Questa soluzione, sola praticabile, del problema della 
Chiesa di popolo mediante la creazione della Chiesa del- 
l'Impero, poteva facilmente condurre a una prevalenza 
della Chiesa di Stato sulla libertà della Chiesa. Ma era in- 
sito nel carattere dello Stato feudale che esso non si potes- 
se creare un corpo di funzionarî laici, nominati d'autorità, 
nel senso sociologico del termine, che cioè esso non po- 
tesse contrapporre il robbone alla stola. Il tentativo di crea- 
te una pubblica cultura per siffatta burocrazia che doveva 
sostituire l'antica consortesca comunità di villaggio, è il vero 
significato sociologico della cosiddetta Rinascenza. E’ pre- 
feribile abbandonare completamente questo termine, la cui 
origine è stata chiarita assai abilmente da E. Patzelt in se- 
guito alle ricerche di A. Dopsch. Non si trattava infatti d’un 
rinnovamento dell’antichità classica, presa come modello 
d'una nuova vita autonoma ed individualistica, ma, nella 
migliore delle ipotesi, d’un rinsaldamento della continuità 
dei valori della cultura classica. Ciò che si ottenne, prov- 
visoriamente, nella preparazione culturale dei funzionari, 
suggerita dal fine politico, è cosa quasi insignificante di 
fronte alla legislazione completamente nuova e all’orga- 
nizzazione amministrativa della Corte con i suoi uffici mi- 
nisteriali e di fronte all’ordinamento feudale dell’esercito e 
all’organizzazione dell'economia curtense in base al capi- 
tolare de villis. E anche questo riordinamento legislativo 
dei rapporti sociali risultanti dalla signoria terriera e dal- 
ìs regalia, non era che la parte minore di fronte al rior- 
cdinamento della cultura ecclesiastica, che rappresentava 
allora quasi tutta la civiltà, accanto all'ordinamento non 
scritto del popolo con tutti i suoi fenomeni di transizione 
dalla consorteria popolare alla signoria fondiaria. Questa pre- 
valenza di fatto della cultura ecclesiastica era la vera saran- 
zia della libertà della Chiesa, sebbene proprio allora la Chiesa 
territoriale ricevesse la sua organizzazione definitiva con la 
inserzione di questa sua cultura nelle finalità politiche d’un 
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iastico-secolare, Soltanto tenendo conto 





governo misto eccle 
di questa realtà sociale si possono intendere le teorie sociali 
di questa età, € cioè non senza la conoscenza anche del 
l'altro elemento, dell'autorità ecclesiastica medesima. 
Il primato papale comprendeva fin dalle origini evan 
eliche la triplice autorità della potestas magisterii, cioè 
della decisione in materia di dottrina mercè la promessa 
assistenza dello Spirito Santo, della sacramentale potestas 
invisdictionis nella disciplina della penitenza, e della pote- 
stas ordinis, il potere sacramentale della consacrazione in 
virtù della successione di Pietro. Di secolo in secolo questo 
contenuto si è andato sviluppando ed ha assunto una figura 
esternamente visibile e definita. Già verso il 100 nella 
Lettera di Clemente si parla del magistero del Papa come 
di un elemento della costituzione tradizionale; verso il 200 
si ha la giurisdizione papale dei concilî ecumenici mediante 
legati papali, nonostante che l’imperatore possa, nell’inte- 
resse dello Stato, convocare ed appoggiare i concilî; verso 
il 400 papa Siricio proclama l’unità di magistero e giuris- 
dizione in una decretale: si ergo una fides est, manere debet 
et una traditio, si una traditio est, una debet disciplina per 
omnes ecclesias custodiri. Gli imperatori medesimi confer- 
mano nel 378 e nel 445 Roma come tribunale d'appello della 
giurisdizione ecclesiastica d'Occidente. Verso il 500 è papa 
Gelasio (492-496), che fonda il primato sulla necessità del- 
l'unità della fede e in una controversia religiosa col metro- 
polita bizantino Acacio, strumento arrendevole della politica 
religiosa imperiale, compila la magna Charta della libertà 
della Chiesa medievale, la definizione delle competenze tra 
sacerdotium e regnum sotto l’unico vero sacerdote e re 
Cristo. Nonostante l'abbandono del titolo di Pontifex maxi- 
mus, l’impératore romano mantiene la pretesa di esercitare 
un potere sacrale. Gelasio smaschera questa unione pagana 
di regalità e sacerdozio dichiarandola un inganno diabolico, 
una contraffazione della vera regalità sacerdotale di Cristo se- 
condo l'ordine di Melchisedec, così come i Padri della Chiesa 
avevano spiegato come opere diaboliche le sconcertanti so- 
miglianze tra misteri pagani e cristiani. Sebbene i credenti 
nel vero re sacerdote costituiscano, in seguito all’universa- 
lità del sacerdozio, una stirpe regale e insieme sacerdotale, 
l'imperatore non ha il diritto di attribuirsi il nome di ponti- 
fex nè il pontifex deve attribuirsi dignità regale, perchè, a 
motivo della debolezza dell’umana natura, a cagione del 
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pericolo della superbia, Cristo ha stabilito in magnifica di 
spensatione: sic actionibus propris dignitatibusque distini 
tis officia potestatis utriusque discrevit, ha decretato una 
sapientissima partizione dei poteri cd ha distinto con com 
petenze separate e con la diversità delle dignità i compiti 
dei due officia. Gli imperatori cristiani devono ricorrere, per 
la vita eterna, ai papi e i papi, per le cose temporali, devono 
osservare le ordinanze imperiali. Duo quippe sunt, impe- 
rator auguste, quibus principaliter mundus hic regitur, auc- 
tcritas sacrata pontificum et regalis potestas. L'autorità cc- 
clesiastica è responsabile davanti a Dio anche della salvezza 
delle anime degli imperatori, gli imperatori sono soggetti 
soltanto alla giurisdizione morale, ma i capi eccle- 
siastici sono sottoposti alla volontà imperiale ad ordinem di- 
sciplinae c tenuti all’ossequio delle leggi terrene, perchè an- 
che l'Imperium superna dispositione collatum est, è conferito 
per volere divino. Poichè verso il 500 anche lo Stato vuol 
esser considerato cristiano e si presuppone l'esistenza d'un 
popolo cristiano, anche l'Imperatore accetta la teoria della 
distinzione dei poteri e delle funzioni separate e del loro 
bonus quidam concertus: maxima inter homines dei dona et 
superna benignitate data sunt sacerdotium et imperium, 
quorum illud quidam rebus divinis inservit, hoc vero hu- 
manas res regit carumque curam gerit. Così Giustiniano nel. 
l'Editto del 535 (C. I. C. nov. 6). Naturalmente la prassi 
dell'Impero d'Oriente non ha mai abbandonato nella sua 
politica religiosa l’idea della Chiesa di Stato. 

Dopo la caduta dell'Impero romano d'Occidente le città 
divengono sempre più i punti d'appoggio e le isole dell’ur- 
bana civilitas e in tal modo i vescovi, in quanto capi morali 
della politica sociale comunale, divengono anche autorità 
politiche. L’amministrazione politico-sociale dei beni della 
Chiesa diventa la risorsa del mantenimento dell’ordine cit- 
tadino e della difesa contro i barbari durante le invasioni, 
anzi l’origine della formazione di milizie cittadine in Italia. 
La transizione verso il principe-vescovo dell'età feudale è 
continua. Allorchè verso il 600 un grande organizzatore, il 
romano Gregorio I, dovette assumere contro la sua volontà 
le funzioni di principe secolare in seguito all’insufficienza 
della burocrazia bizantina e dell’Esarcato ravennate, egli si 
trovò in una posizione equipollente a quella del dux bi- 
zantino. È in tal modo che ha origine lo Stato della Chiesa. 

La coesistenza in Italia dell'autorità politica del Papa e 





della sovranità sempre più debole di Bisanzio doveva con 
durre a conseguenze politiche di importanza univel ale al. 
lorchè verso il 726 l’imperatore siriaco Leone l'Isaurico violò 
stica col divieto dell'adora 
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zione delle immagini, reazione siriaca agli eccess i 
nel culto delle immagini. Se il potere secolare diveniva 
eretico, non era più un’autorità cristiana. Gregorio Il scorge 
in ciò arrogantia et superbia, segni del potere diabolico e del 
cesaro-papismo. Oriente e Occidente si separano seguendo 
ciascuno la propria tendenza storica; alla politica religiosa 
orientale si contrappone l’idea occidentale della libera Chiesa 
accanto a uno Stato cristiano, uniti entrambi nel regno di 
Cristo. Il fatto che il Papato possedeva già un piccolo stato 
della Chiesa, non significa gran che. Questo stato era fin 
dall'origine concepito soltanto come un corpo amministrativo 
autonomo, come una donatio, una donazione senza obbligo 
feudale. Del resto era anche opportuna una sostituzione 
dell'alta sovranità di fatto alla inetta sovranità bizantina, 
come si è ripetutamente affermato nel Medioevo. Si è inter- 
pretato ciò come una ribellione a Bisanzio. Ma l'autonomia 
amministrativa degli enti intermedî portava già con sè la 
libertà di scegliersi il sovrano, di porsi sotto un patronato. 
Inoltre in Roma non si era mai spenta la coscienza della 
sovranità popolare e già Carlomagno divenne imperatore 
romano nuovamente per acclamazione del popolo romano. 
Bisanzio infine aveva perduto la sua legittimità con l'eresia. 

La reale difficoltà politica della situazione consisteva 
in qualcosa di affatto diverso. I Longobardi avevano la ten- 
enza, forse anzi la missione, d’istituire in tutta l’Italia un 
regno germanico di conquistatori, come i Franchi in Gallia 
gli Anglosassoni in Britannia. Poichè la formazione di 
vesto regno italiano è stata impedita dallo stato della Chie- 
‘a, come autorità politica, e poi dalla nuova idea occidentale 
ell’Impero, ne è sorto il conflitto veramente tragico e poli- 
icamente inevitabile di tutto il grandioso dramma della 
toria del Medioevo. Se i papi volevano salvare la libertà 
ella Chiesa nell’Imperium, non potevano divenire vescovi 
| corte; se gli imperatori volevano continuare ad essere 
L'autorità centrale in Occidente, dovevano conservare in ag- 
giunta al loro regno nazionale e spesso a detrimento del pro- 
prio paese, la sovranità su un altro popolo, e cioè sul popolo 
della tradizione imperiale romana. Considerato politicamente 
e non ideologicamente, cioè non supponendo che avrebbe po- 
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tuto accadere altrimenti, il sacrificio dell'unità e della libertà 
d'Italia fu il prezzo della libertà della Chiesa e dell'unità del 
la civiltà d'Occidente. Questa ferrea duplice legge, già chiara 
mente scorta da Gregorio III, della politica medievale, sotto 
la quale una serie di papi ha dovuto soccombere e che ha 
sottratto proprio ai più grandi tra gli imperatori il pieno suc- 
cesso della loro politica, doveva esser osservata affinchè Cri- 
stianesimo, Germanesimo e antichità classica, liberamente 
congiunti, compiessero l’educazione dei popoli d’Occidente. 
Essa sovrastava al mondo medievale fin da quando i popoli 
germanici erano penetrati nel mondo antico. Essa fu accettata 
dai papi nell’istante in cui i Longobardi si presentarono come 
i pericolosi patroni della giovane autorità politica dei Papi, e 
in Carlo Martello si rivelò una forza politica fattiva tra i 
popoli germanici, quando per lo meno la Francia fu salvata 
dall'invasione saracena. In lui si scorse il vero patrono e 
campione della Cristianità. Gregorio III si rivolse a lui per 
aiuto, ma soltanto Pipino strinse con papa Stefano l’ac- 
cordo di Ponthieu, perchè Pipino riconosceva il principio 
della convergenza del potere ecclesiastico e del politico. In 
compenso della consacrazione a re egli ha assicurato al Papa 
il suo appoggio politico, ha promesso di exigere justitiam 
sancti Petri, di far osservare i privilegi di S. Pietro e di 
dare il suo patronato alla Chiesa romana. Si trattava d’un 
vassallaggio del papa verso il re, e non viceversa, una ge- 
nuina investitura feudale di un’amministrazione autonoma 
intermedia con reciproco obbligo di fedeltà, ma senza diritto 
di riconferimento del feudo, una donatio in perpetuum. 
Pipino ottiene, in luogo del dux bizantino della città di 
Roma, il titolo di patricius, ma in seguito all’unzione egli è 
divenuto il novus David, il re unto dal Gran Sacerdote 
secondo l’esempio dell'Antico Testamento, anzi il novus 
Moses della liberazione dal giogo dei Longobardi. 

L'atto pubblico c simbolico, d'importanza universale, 
che mise in evidenza questa convergenza dei duce poteri, 
tu l'incoronazione imperiale di Carlo in Roma nel Natale del- 
l'800. Che cosa tale atto significasse dal punto di vista della 
filosofia della storia, fu inteso unanimemente dal Medioevo, 
fino al momento in cui comparvero i varî trattati de lras- 
latione imperii, cioè fino al risorgimento del pensiero giu- 
ridico della tarda antichità classica, allorchè i due partiti 
vollero fissare ciascuno per conto proprio, in senso papali 
stico o legistico, il significato dell'atto. Persino uno scrit- 
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tore così ingenuo e privo di senso filosofico come da 
: arlo 


di S. Gallo proclama nella sua storia delle posta di ci 
magno: ommipolens regium dispositor ordinalorque pr 
rum et temporum, cum illius admirandae statuae pedes 
Jerreos vel testaceos comminuisset in Romanis, alterius non 
minus admirabilis statuac caput aureum per 1 ustrem Ca 
rolum erexit in Francis. I quattro imperi antichi sono crol- 
lati insieme al romano, ma la positiva volontà di Dio, che 
ordina le età e i regni, ha eretto in Carlo un nuovo aureo 
capo d'un nuovo impero universale. Non il Papa Ci) nep 
pure l'Imperatore, ma Dio ha operato la translatio imper 
ciò è pensato da uno che è credente e insieme atonca, 
parla una coscienza viva dell'attualità. Gli interessati . i 
agivano pure secondo tale coscienza. Ciò che Carlo voleva, 
risulta chiaramente dai libri Carolini. Dopo che era fallito 
un tentativo pacifico di ottenere l'Impero con un matrimonio, 
il tentativo cioè d’un’unione dinastica con la Casa imperiale 
bizantina mercè il fidanzamento di sua figlia con l'erede 
(cfr. E Sackur, Sybillinische Texte und Forschungen, 17 
sgg.), non restava che proclamare la subordinazione a 
blica e giuridica di quella che finora era stata la seconda 
autorità della Cristianità, al nuovo terzo Impero, al regnum 
di Carlomagno mediante la condanna per eresia. Quando 
Alcuino scrive: tertia est regalis dignitas, in qua vos do- 
mini nostri Jesu Christi dispensatio rectorem christiani La 
puli disponit ceteris praefatis dignitatibus potentia SCALZI 
tem, sapientia clariorem, regni dignitate sublimiorem: ecce 
in te solo salus ecclesiae Christi inclinata incumbit, è ne- 
cessario leggere queste parole riferendole alla realtà di fatto, 
e non come una mera adulazione del vescovo di corte e 
neppur come l'ideologia d’un sacerdozio regale di tipo ger- 
manico sovrapposto al Papa (così travisa Lilienfein). Parla 
la coscienza politica e giuridica della Chiesa del regno fran- 
co, che corrispondeva esattamente alla situazione di fatto, 
storica e politica. Il Papa si era posto sotto il patronato del 
regno franco e quindi era politicamente soggetto ad esso. 
L'effettiva potenza politica di Carlo si estendeva sullo Stato 
della Chiesa e sull'Italia, su tutto l’Impero d'Occidente. 
Era un Imperium christianum e voleva esserlo, come è espli- 
citamente detto con l’accenno alla disposizione del Re su- 
premo, Cristo. Bisanzio non poteva più convocare un con- 
cilio ecumenico senza la cooperazione del re franco, e il 
Papa non poteva conferire piena autorità pubblica a tale 















concilio senza la cooperazione del suo patrono, L'errore po- 
litico stava dalla parte di Bisanzio, che non voleva rico 
noscere la trasformazione stor e giuridica che er: 
nuta, e nel suo ansioso conservatorismo legittimist 

comprendeva la situazione. Di solito si trascura tutto ciò 
perchè non si tien conto della fede di quell'epoca nella de- 
terminazione divina della storia come fattore decisivo del- 
l’attività politica. Si accusa Carlo di aver fatto una fan- 
tastica politica d'espansione, si giustifica il legittimismo dei 
bizantini e si rimprovera fellonia al Papa, che costretto 
dalla necessità si sarebbe affidato al patronato della po- 
tenza di fatto. Non si trattava però del prestigio di Carlo 
ma del suo diritto, che sussisteva già da tempo. ° 

, Della massima importanza per la valutazione di questa 
situazione sono i rimproveri che i libri Carolini fanno al- 
l'Imperium bizantino, di attribuirsi cioè il sacerdozio regale 
sull’Oriente, di pretendere di conregnare con quel Dio “che 
sta al di sopra di noi, di arrogarsi una grazia divina im- 
mediata in seguito a una diretta elezione di Dio (elegit nos 
deus) e di chiamarsi divus, divino. È questa una romana 
ambitio, ‘un'usurpazione Tomano-pagana e perciò adito 
stiana. Vi si aggiunge anche l’errore dogmatico a proposito 
della questione delle immagini. L’Impero bizantino si è in 
tal modo detronizzato da sè. Il Papa non ha ormai che da 
sanzionare pubblicamente l’incapacità a governare di Bi- 
sanzio lanciandogli la scomunica per eresia. Questa è la 
richiesta che Carlo fa al Papa. Il Papa non poteva farlo in 
occasione della lotta iconoclastica, perchè in proposito aveva 
mirato ad un accordo con Bisanzio, ma si offrì d’invitare 
Bisanzio a restituire i territori dell’Italia meridionale occu- 
pati di recente e d’infliggere la scomunica in caso di rifiuto 
Egli designa questa occupazione come furto sacrilego re- 
spingendo così ottimamente il rimprovero di fellonia in un 
territorio che i Franchi reclamavano da lungo tempo contro 
un inertis vel potius inermis hostis. 

Con la morte di Adriano la questione non fu purtroppo 
conclusa nell’ambito concreto in cui era sorta. Un sn 
papa, Leone III, la risolvette di propria iniziativa con l’inco- 
ronazione di Carlo, la quale conferì al regno franco la di- 
gnità sacramentale e l'ufficio d’imperator romanus, cioè 
anzitutto il diritto di convocare i Concilî in accordo col 
Papa, e in virtù della conseguente acclamatio del popolo 
romano secondo la mai dimenticata lex regia fece del suo 
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iittimo, Non era una translatio 
ma l'atto ufficiale dell'introniz- 
di Roma compiuto dal 
a vera translatio era stata 


patronato un principato le, 
imperii per opera del Papa, 
vazione d'un imperatore elettivo 
l'ufficio spirituale e cioè papale. I 
già compiuta dal Re supremo Cristo, immediatamente, nel- 
lx persona dell’ortodosso e vittorioso re dei Franchi. 

Il disappunto di Carlo per questo atto pubblico si rife- 
riva al fatto che l’intronizzazione avrebbe potuto apparire 
non come translatio imperii per opera del Papa — questo 
anacronismo non poteva venirgli in mente prima d’'Inno- 
cenzo III — ma come conclusione necessaria della proce- 
dura dell'elezione imperiale. La sua dignità regia era per- 
venuta a lui e perveniva ai suoi figli ereditariamente da 
Dio e ciò doveva valere anche per la sua dignità imperiale. 
Egli volle imporre da sè la corona ai suoi figli per affermare 
pubblicamente l'ereditarietà della loro dignità regia. Esi- 
steva però già in proposito un rituale, che fissava liturgi- 
camente il tradizionale ordine di successione del regno, cioè 
il rito dell’incoronazione del re. 

Prima di illustrare le teorie dell'Impero, della storia e 
della Chiesa di questa epoca, è necessario esaminare questa 
importantissima testimonianza dell'idea che allora si ave- 
va dell'Impero, il significato dei riti dell’incoronazione. 
Esso è, per così dire, la concreta filosofia politica di 
questa età ed in tal senso è anche da tempo considerato, 
come provano sopratutto le ricerche degli storici del diritto 
Schreuer, Eichmann, Fritz Kern. Già per se stesso questo 
atto pubblico significava per quell'età, che viveva tutta 
nella liturgia, molto di più che un pomposo cerimoniale 
e uno spettacolo. Esso è il segno visibile e, per lo meno in 
questo senso, il sacramento dell’unione di religione e Impero. 
Questo rito ha radici profonde nell’idea dell'Impero, in 
quanto in esso opera l'influsso reciproco degli elementi reli- 
giosi e di quelli politico-giuridici. La consacrazione episco- 
pale offre lo spunto per la consacrazione regia, il conferi- 
mento sacramentale di una dignità religiosa diventa mo- 
dello per il conferimento della dignità alla persona regalis, 
al dignitario d’uno Stato ecclesiastico-secolare. Per intendere 
i tratti salienti di questa concezione dell'Impero è opportuno 
tener conto dei seguenti momenti: 

Il primo di essi è l'elezione. Essa è così profondamente 
radicata nello spirito di consorteria germanico, che tutta la 
dinamica dello stato feudale, che tende irresistibilmente 
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verso una regalità ereditaria, non potè mai pervenirvi, co 
sicchè finò all'assolutismo lo Stato sovrano autoritario d'una 
monarchia ereditaria non potè divenire mai realtà piena 
giuridica. È anzi la vera crux, l’antinomia storica dello 
Stato feudale, il fatto che soltanto una monarchia ereditaria 
avrebbe potuto impedire la dispersione dei beni della Co- 
rona, se cioè non si fossero pattuiti degli accordi elettorali 
con i feudatarî, e che tuttavia il re medesimo dovesse esser 
il primo esempio della non-ereditarietà dell’ufficio, del prin- 
cipio che l’ufficio può esser conferito soltanto per una pre- 
stazione e non appartiene a una famiglia. L'elezione del re 
deve esser simbolo visibile del principio che il re è la per- 
sona di fiducia del seguito, che promette solennemente fe- 
deltà affinchè gli si conservi fedeltà da parte dei fedeli. 
Il giuramento di fedeltà alla Costituzione non sarà in se- 
guito che una debole copia di questo rapporto di fedeltà 
strettamente personale, su cui si fonda lo Stato feudale. 
Come nella consacrazione episcopale va innanzi la con- 
fessione di fede, così nel rito dell’incoronazione la pro- 
messa di fedeltà del re viene per prima, e ad essa segue 
la domanda rivolta al popolo, se esso vuol tener fede a 
questo re, se questi gode la sua fiducia fino a meritare 
la personale dedizione. L’acclamazione dei Grandi, del 
clero e del popolo significa il perfezionamento dell’elezione, 
non è che una forma romana per qualcosa di originaria- 
mente germanico e non manca neppure quando, con la 
monarchia ereditaria di fatto, l'elezione si riduce a una 
formalità. La consegna della spada significa il conferimen- 
to della potestà temporale, e l’unzione il conferimento del- 
l'autorità spirituale, non nel senso d’un officium sacerdo- 
tale, che avrebbe potuto esser al massimo un suddiacona- 
te accessorio, ma di un ministerium della Cristianità, d’un 
carisma speciale entro il corpus mysticum, d'una parteci- 
patio al ministerium carismatico e giurisdizionale dei ve- 
scovi. E’ questo lo sviluppo dell'idea del corpus Christi 
nel Cristianesimo germanico, in cui l’ordo regale, giudizia- 
no e cavalleresco, in seguito all’assimiliazione di officium 
e ministerum, viene introdotto come una grazia sacramen- 
tale particolare e come una consacrazione. L’unzione può 
esser considerata un sacramento in tutto il significato della 
parola, il conferimento d’una grazia invisibile mercè un 
segno visibile, il sacro crisma, e dello spirito di fedeltà — 
perchè allora i sacramenti erano più di sette. — Spiritus 
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sancti gratia humilitatis. nostrae officio in le copiosa de- 
scendat, ut, sicut manibus nostris indignis oleo materiali 
(visibili) oblilus  pinguesceris exterias, ila cius invisibili 
unguine impingueri meriaris interius eiusque spiritali une 
lione perfectissima semper imbutus (G. Waitz, Die For 
meln der deutschen Kénigs — und der ròmischen Kat" 
serkronang vom ro. bis 12. Jaluhundert p. 38). Entrambi 
gli aspetti del'analogia, la somiglianza con l’unzione epio 
scopale e la dissomiglianza, per cui cioè non si conferiva 
un potere sacerdotale, sono stati unilateralmente sfruttati 
in senso partigiano. La precedenza della consegna della 
spada © quella dell’unzione, indicano parimenti una pre 
valenza partigiana dell'influenza secolare o della ecclesia- 
stica, ma l’esserci sempre entrambe è chiaro indice del ca- 
rattere schiettamente medievale della dottrina della socie- 
ta. Inemaro di Reims colloca il carisma regale, seguendo 
l'esempio dell'Antico Testamento, nella serie delle unzio- 
ni; sacerdotes, reges, prophetae et martyres. Si è chiara- 
mente consapevoli che l’unzione sacerdotale da sola non è 
costitutiva d’un diritto imperiale, che il vescovo ed anche 
il papa compiono un officium divino, e non creano il re, 
ina agiscono soltanto superno nutu, per divina determina- 
zione. Durante l'elezione il papa assiste come signore te- 
riero, anche se al primo posto, mentre come sacerdote ha 
soltanto un diritto di esame morale, che soltanto più tardi 
acquista valore politico. Il conferimento delle insegne, del- 
la scettro, dell’anello e della corona e l’intronizzazione, 
corrispondenti alle insegne episcopali, al pastorale, all’a- 
nello e alla mitria e all’ascensione alla cattedra, sono la 
solenne conclusione di tutto l’atto pubblico. E° tradilio 
praesens, conferimento attuale, che è connesso alla desi- 
gnazione divina, che sta in prima linea (maxime per auc- 
toritateno dei), all'elezione e all’acclamazione. Il jus here- 
ditarium della paterna successio è espressamente escluso. 
Non si ha dunque una translatio imperi come istituzione. 
ma soltanto come un atto che concorre con gli altri. Il sim- 
bolo imperiale, la corona, indica l’autorità pubblica, viene 
quindi conferita pure nell'atto pubblico, e poichè non cè 
che un’autorità pubblica mista, ecclesiastico-secolare, l’in- 
tervento ecclesiastico non è da solo costitutivo. In vista 
delle conseguenze politiche dell’elezione, Carlomagno vo- 
leva far precedere il conferimento della corona imperiale 
puramente secolare: per coronam auream tradidit ei (Lu- 








dovico) imperium. Ma egli può fare soltanto una que 
stione di ordine di precedenza: l'unzione viene in seguito, 
anzi il Papa porta con sè la presunta corona di Costan 
tino, che egli solo in unione col popolo romano può con 
ferire. Tutto ciò sarà discusso, tutte le deviazioni possibili 
diverranno unilaterali dottrine di partito, tuttavia è stabilita 
già fin d'ora la legge della storia, che sorge come «diritto 
consuetudinario, non scritto, dal moto stesso della storia e 
che significa la prevalenza dell'ethos dell'Impero su tutt 
le dottrine sociali. 

Incmaro di Reims ci ha conservato la prima esatta for- 
mulazione di questo rito dell'incoronazione, che proviene 
da lui medesimo, maestro delle cerimonie. Nelle solenni 
preghiere per la incoronazione di Carlo Il nell’8t) sono 
espressi i concetti essenziali dell'idea cristiana dell'Impero 
(M. G. L. L. cap. II, 456 e 61). Uno dopo l’altro imparti- 
scono le loro benedizioni i sei vescovi di Metz, Toul, Ver- 
dun, Tongern, Laon e Beauvais, tutti, all'infuori «i uno, 
con nomi germanici — Attone, Arnolfo, Francone, Incma- 
ro di Laon e Odone, finchè comincia per ultimo lo stesso 
Incmaro di Reims. Si invoca Dio come rex ef imperator 
per saecula, che provvede per i suoi popoli, che governa 
con amore, che come sublime modello del sovrano gli deve 
infondere saggezza e autorità e l'attitudine a governare, 
idoneitas, e che in quanto dispositor degli angeli e degli uo- 
mini affida le singole funzioni e colloca il sovrano *ra i 
membri carismaticamente distinti del corpus mysticun:, tra 
i sacerdoti e i re, i profeti e i martiri, che hanno vinto con 
la fides, con la fedeltà e la fede, è hanno ottenuto la giu- 
stizia e l'adempimento delle promesse. Dio deve conferire 
al re, come all’eroe d'un’epoca della storia del mondo. il 
trionfo di Abramo, la vittoria di Mosè e Giosuè, l’elevazio- 
ne e liberazione di Davide, la saggezza e la pace di Salo- 
mone. L’unzione visibile deve entrare nel più profondo del 
cuore del re come una grazia invisibile ai fini di un felice 
regno terreno e di una partecipazione al regno celeste che 
Cristo, re e vincitore e Signore del re, ha conquistato. Dio 
deve incoronarlo con la corona della gloria e della giusti. 
zia e con quella della vita eterna nell’al di là, conferirgli lo 
scettro per il dominio di sè stesso e del popolo cristiano. La 
spiritualizzazione dell'ufficio di re — per cui questi deve 
vivere secondo l'esempio del sommo, onnipotente e beni- 
gno Signore dell'universo e secondo il modello rappresentato 








incipi e deve + la giustizia della vera 
dai quattro Principi e deve praticare la giustizie ‘ 
zione per cui la 





persona regalis — © la sacramentalizzazi eni 
consacrazione conferisce il carisma congiunto alla interna 
disposizione — si uniscono ora per cristanizzare. la pote 
stà terrena. L'atto costitutivo ecclesiastico si aggiunge al 
l'atto pubblico secolare dell'elezione e del giuramento di 
«deltà del re e del popolo. . . 
fedelti rito tedesco dal'inconcanine dell'età degli Ottoni 
non porta modificazioni essenziali per la dottrina della so- 
cietà; contiene soltanto differenze nei rapporti costituzio- 
nali. Dopo che l'elezione del clero e del popolo ha attribui- 
to al re il suo ufficio, s'invoca da Dio la sua elevazione spi 
rituale per la salus communis. Dio deve accoglierlo nel suo 
ordine, consacrarlo e condurlo alla gloria dell Impero. Il 
re promette fedeltà alla religione cristiana, il suo patronato 
alla Chiesa, la difesa dei poveri e dei ricchi e la giustizia, 
più tardi anche il rispetto dei privilegî reali e imperiali, co- 
me pure devozione e fedeltà alla Cattedra romana, finchè 
lo sostengano l’aiuto di Dio e il solatium omnium pisa 
Il metropolita domanda al popolo : Vuoi de a 
questo principe e duce e vuoi conservare il regno con fer- 
ma fede? E il popolo grida: fiat, amen. Con la spada si 
affida al re tutto il regno ad fideliter regendum, affinchè 
difenda, potente e vittorioso, la giustizia e la pace assieme 
al Redentore del mondo, il cui ideale egli rappresenta co- 
me un altro Cristo, come unto. La benedizione significa 
un'elevazione alla dignità ecclesiastica, che è essenziale al- 
la pienezza della regalità e che è perciò anche presupposto 
del suo legittimo esercizio, accanto al diritto del sangue 0 
diritto ereditario del re tedesco, accanto alla designazione 
paterna, all'elezione e alla acclamazione. L'anello, segno 
del potere ereditario, diventa altresì segno della fedeltà 
alla religione cristiana; lo scettro, segno della disciplina, 
diventa altresì segno della clavis David, dell'eterna regalità 
di Cristo; la corona, segno della gloria, dell'onore e della po- 
tenza, diviene altresì segno dell'autorità pastorale ecclesiasti- 
ca, ministerii nostri nelle contingenze mondane del patro- 
nato, e deve condurre alla eterna corona con Cristo, cuius 
nomen vicemque gestare crederis, in nome e in rappresen- 
tanza del quale il re opera sulla terra come mediator tra 
clero e popolo, come simbolo dell’unione tra Chiesa e Stato. 
Questo così efficace atto pubblico dell incoronazione 
reale e imperiale ha espresso per oltre un millennio, fino a 





Goethe, l'essenza dell'idea occidentale dell'Impero. Accan 
to ad esso sta un capitolare, parimenti in vigore per quasi 
un millennio, quello di Ludovico il Pio e dei sinodi di 
Worms e di Parigi dell’829. Esso è d'importanza eccezio- 
nale, perchè ha trovato per la Chiesa di Stato franca e per 
l'accordo tra Chiesa e mondo, tra Cristianesimo e Impero 
tra Chiesa e popolo, una definizione legislativa, che ha 
influito in maniera decisiva, in quanto prescrizione della 
catechesi popolare, sullo spirito pubblico occidentale e spe- 
cialmente sulla dottrina medievale della società. L’ordina- 
mento delle funzioni ecclesiastiche e secolari vi viene fis- 
sato nei suoi tratti principali. Definendo la responsabilità 
del loro ufficio spirituale i vescovi franchi stabiliscono ciò 
che appartiene essenzialmente alla religione cristiana, la 
professione di fede e le buone opere, perchè la fides senza 
ic opere è morta e senza di essa prevale la superbia, il re- 
gno del diavolo e non la carità cristiana. Segue poi la dot- 
trina della Chiesa universale come corpo di Cristo, le mem- 
bra del quale non hanno tutte la medesima funzione. Sotto 
il capo, il vero re-sacerdote, stanno due persone ufficiali 
denominazione caratteristicamente germanica dell’auctori 
tas sacrata pontificum e della regalis potestas di papa Ge- 
lasio, cioè la persona sacerdotalis e la persona regalis, rap- 
presentanti dei due ordines. ui 
. La teoria della persona sacerdotalis viene per prima 
Poichè la Chiesa imperiale non è per il teologo aulico di 
Carlomagno, nella migliore delle ipotesi, che un sommo 
episcopato e una signoria terriera, questa priorità non è 
effatto priorità della spada spirituale nella Chiesa univer- 
sale. Questa non è che la posteriore opinione partigiana 
dei curialisti. È invece indice riconosciuto della pigcedene 
za dello spirituale sul temporale e del carattere spirituale 
del governo della Cristianità in unione col mondo germani- 
CO; La richiesta dell’indipendenza dei principi ecclesiastini 
dalla simonia e dalla cupidigia è già urgente per i signori 
terrieri ecclesiastici dell’Impero. La loro superiore cultu- 
ra, impartita in tre pubbliche scuole imperiali oltre che 
nelle scuole vescovili, dà loro il predominio morale sullo 
spirito pubblico in aggiunta al loro ufficio sacramentale 
La loro esenzione dal tribunale secolare viene giustificata 
con le parole di Costantino tratte dalla storia ecclesiastica 
di Rufino (10, 2): Dio diede a voi, sacerdoti, il potere di 
giudicare anche su di noi, principi, e perciò noi saremo le- 





gittimamente giudicati da voi, ma voi non potete esser 
giudicati da degli uomini, Come Aronne, essì sono per 
grazia di Dio iudices divinae voluntatis, banditori del vo- 
ere di Dio. Regolari sinodi annuali devono provvedere al 
stica. 1 capellani di corte vanno 
olo di creare una distinzione ec- 








‘amministrazione eccles 
iboliti a cagione del per 
clesiastica tra nobili e laici inferiori. 

All’ordinamento del clero si aggiunge la catechesi po- 
solare con l’accentuazione fortemente germanica dell'im- 
portanza del patto di fedeltà che i fedeli stringono con 
Dio contro il diavolo, e della rinuncia al diavolo e alla 
sua opera e con la severissima prescrizione di solennizzare 
i domenica. Giona d'Orleans, il redattore di questo capi» 
tolare, ha completato questa ordinanza sull’istruzione po- 
solare con una dottrina dei costumi popolari, de institutio- 
ne laicali. 

Finalmente è la volta della dottrina della persona rega- 
lis. Poichè Giona d’Orleans ha svolto più ampiamente que- 
sta parte nel suo Specchio del Principe, nel de institutione 
regia, esporremo subito questa parte della sua dottrina so- 
ciale. Già con la forma dello « specchio del Principe » come 
genere letterario, coltivato poi per secoli, si delinea un 
{ratto decisivo di tutta la dottrina sociale dell'età carolin- 
gia, come più tardi col « Principe » di Machiavelli ha 
origine la teoria politica dell’età moderna come teoria del- 
lx Ragion di Stato tecnica e pratica. Con la dottrina del- 
l’ufficio del re, dell'educazione morale del re a compiere la 
sua funzione, si elimina ora il concetto della sovranità del- 
lo Stato. Questo ammaestramento morale è naturalmente 
ben lontano da una introduzione negli arcana imperi. in- 
troduzione che in pratica non sarà mancata, e che come 
insegnamento segreto paterno non era resa pubblica, ma è 
la concezione dei doveri dell'ufficio regale destinata al pub- 
blico. Il senso di responsabilità del ministero sacerdotale, 
che obbliga il maestro stesso a far parte del seguito dei fe- 
deli nell'ordinamento temporale, vuole educare anche i re 
alla coscienza della responsabilità del loro ufficio verso Dio. 
Il re si chiama infatti soltanto rex a pie et juste et miseri- 
corditer regendo e soltanto operando in tal modo egli po- 
ne in atto il nome e il concetto della regalità, mentre se 
fosse egoistico, sarebbe soltanto un tiranno, il rex intquus 
del Pseudo-Cipriano, un trattato del Principe dell'VIII 
secolo, — come tiranni erano in origine tutti i re. Ciò non 








significa che l'autorità dello Stato abbia un'origine dia 
bolica, ma non fa che accentuare la necessità del carattere 
morale del potere, principio di Agostino, che però era già 
un'esigenza della dottrina politica classica e .che rimarrà 
sempre legge suprema del vero uomo di Stato. Il proprium 
ministerium, il compito particolare del re è di guidare il 
popolo cristiano con equità e giustizia, di dare il suo pa- 
tronato alla Chiesa, di esser giudice del diritto, con la se- 
verità della disciplina, e di aver cura dei poveri. Lo Stato 
cristiano è Stato di salute pubblica e Stato autoritario, mo- 
derato dalla responsabilità morale del re e dai fini della pro- 
sperità comune. La limitazione è effettiva, in quanto l’ob- 
bedienza dovuta cessa in caso d’inadempienza da parte del 
re e gli Ordini sono i campioni ufficiali d'un diritto di re- 
sistenza. Indubbiamente l’ideale del sovrano cristiano im- 
pone al re dei doveri superiori a quelli d’una regalità 
soltanto temporale. 

Giona d’Orleans appartiene già a quella setonda ge- 
nerazione di dotti dell’età carolingia, che proveniva dal- 
ia scuola di Alcuino di York. A proposito di questi frutti 
degli sforzi culturali di Carlomagno si può parlare, in sen- 
so ristretto, d'una Rinascenza carolingia, perchè con l’in- 
troduzione nel regno franco delle tradizioni scolastiche 
c’Irlanda e d'Inghilterra per opera di Alcuino, ebbe inizio 
una mirabile ripresa di vita spirituale, che sul continente 
era una rinascita della cultura classica e patristica, mentre 
nelle isole la tradizione non si era mai interrotta. 
. Alcuino stesso, il teologo aulico di Carlo, non è un 
ingegno creatore. Come inglese, egli possedeva però un 
grande talento pratico, il talento dell’organizzazione, come 
è provato dalla splendida schiera dei suoi discepoli. Lo si 
è detto a ragione il ministro dell'Istruzione c del Culto di 
Carlo. Il suo talento pedagogico era in certo qual modo in 
rapporto col suo talento per la forma che egli possedeva 
it misura notevole. Egli sapeva scrivere in forma classica 
meglio di qualunque altro, era il pubblicista dell’epoca 
che creava l'opinione pubblica mercè un vasto carteggio, 
il poeta delle formole e delle iscrizioni pubbliche, il porta- 
voce di Carlo, il suo calligrafo nel senso ampio della pa- 
rola. Non era un grande teologo. Egli ha ricavato bensi 
ingegnosamente nuove idee dall’esegesi simbolica, ma gli 
mancava la visione d’assieme sistematica. La Chiesa im- 
periale e la sua alta posizione in essa lo portano durante la 





lotta dell'iconoclastia con Bisanzio ad assumere un atteg 
giamento per il quale non era fatto. L'idea dell'Impero co 
suprema autorità e le intenzioni politiche di 
lità 
La 


me terza e 
Carlo nei riguardi di Bisanzio lo spinsero ad una unilat 
partigiana, che non sì poteva seriamente sostenere 
Chiesa territoriale già nel 650 era stata incline all'idea che 
il suo re fosse re-sacerdote secondo l’ordine di Melchisedec. 
Già verso il 775 Catwulfo, un prete franco, aveva contem- 
plato nel sacerdote regale la gloria regni Europae, aveva 
definito il re vicario di Dio e il vescovo Soltanto vicario di 
Cristo, concetto questo che dovrà avere una parte anche 
nella lotta delle Investiture. Dalla teologia aulica di Al- 
cuino, che era al servizio politico dell'Imperatore, si è 
anche voluto ricavare l’idea dell'unità di Stato e Chiesa, 
d'un sommo episcopato della Chiesa imperiale (special- 
mente Lilienfein, che ne deriva poi schematicamente una 
separazione di Stato e Chiesa e infine un innalzamento 
ciella Chiesa sullo Stato: Die Anschauungen von Staat und 
Kirche im Reich der Karolinger, 1902). Già Bernheim ha 
egregiamente confutato ciò. Alcuino sapeva bene distin- 
guere tra il potere spirituale, che vivifica, e il temporale, 
che uccide. Una separazione di Chiesa e Stato in senso mo- 
derno non era affatto concepibile, ma soltanto una di- 
stinzione, e neppure era concepibile un’antitesi. Alcuino 
ha per la prima volta ricavato dall’esegesi simbolica la teo- 
ria delle due spade, della spada spirituale e della tempo- 
rale, e proprio il principio della loro giustapposizione, co- 
me due ministeria del Re divino Cristo, era il vero con- 
tenuto dell’idea dell'Impero, dopo il cesaropapismo della 
tarda antichità classica e prima della idea moderna del som- 
mo episcopato di un assolutismo classicheggiante. Il re dei 
Franchi non è divenuto « patrono », in senso politico, del- 
ia Cristianità occidentale in conseguenza del carattere nazio- 
nale nordico. Solamente perchè volle combattere sul ter- 
reno teologico il sinodo orientale e il cesaropapismo orien- 
tale e insieme il papa Adriano, che era giuridicamente sud- 
dito di Carlo e che sembrava d’accordo con la presunta 
eresia iconoclastica, Alcuino ha fatto di Carlo il rector e 
insieme il doctor (ep. 20). Solamente perciò egli lo ha in- 
dotto ad atteggiarsi a giudice, per volere di Dio, del lato 
destro e del sinistro della Chiesa, gli ha attribuito la tutela 
interna ed esterna della Chiesa, ma senza nominarlo, come 
aveva fatto Paolo Diacono, rex e sacerdos. Esisteva in- 














fatti ora il nuovo terzo Impero, che dopo gli atti di forza 
compiuti contro il Papa (799) e contro l'Imperatore d'O- 
riente (797), appariva superiore, sovrastante a questi due 
in virtù della potestà largita da Cristo, dell'autorità del re 
e della saggezza delle istruzioni di questo platonico nuovo 
re filosofo nei riguardi del papa (ep. 170). Tuttavia non 
gli attribuiva un ufficio sacerdotale: altrimenti Carlo non 
avrebbe avuto bisogno di pretendere dal Papa la condan- 
na ecclesiastica dell’Oriente. Quando infine Carlo si ac- 
contentò di possedere l’imperium occidentale, ciò significò 
anche una rinuncia politica al governo unitario dell'unica 
Chiesa comune e alla corrispondente unitas imperii. Pro- 
prio Carlo stesso ed Alcuino divengono così i campioni del 
partito imperiale, i testimoni dell'unica dottrina sociale 
pubblica di quell'epoca, del principio della giustapposi- 
zione dei due poteri. 

La generazione dei discepoli di Alcuino è caratteriz- 
zata dal livello culturale decisamente superiore a quello 
del maestro, livello che le ha conferito, come aveva notato 
già Agobardo, dignità consapevole di sè e forza spirituale 
capace di resistere alla Chiesa territoriale, forza cresciuta poi 
in seguito alla grave situazione dell’Impero. Non dipende 
certamente dalla sorte il fatto che non ci è pervenuto nulla 
d’importante per la dottrina della società dagli altri, troppo 
servili, principi ecclesiastici. L'ereditarietà degli ufficì im- 
periali, il disordine feudale sono responsabili, già durante la 
seconda generazione dei funzionarî imperiali, di tutte le lot- 
te di successione, che significano una ricaduta nel mero di- 
ritto del sangue, superato proprio allora dal concetto di uf- 
ficio. I torbidi che ne derivarono si verificarono principal- 
mente nel regno occidentale e perciò è quasi esclusivamente 
lì che si presentò il problema del superamento della Chie- 
sa territoriale, cioè una prima lotta delle Investiture, ed è lì 
che si trovano anche i campioni delle controversie politiche e 
teoriche. La controprova è fornita da Rabano Mauro, che 
nel regno orientale è arcivescovo di Magonza per altri cin- 
quanta anni dopo Alcuino e non va al di là del suo maestro. 

Dei teorici del regno occidentale si è già ricordato Gio- 
na d'Orleans. Egli è stato nuovamente in grado di giudi- 
care sistematicamente, era anzi un grande sintetizzatore for- 
nito di spirito praticamente pedagogico e perciò colui che 
ha veramente messo in atto le intenzioni di Alcuino. La 
sua attività nei sinodi di Worms e di Parigi è anteriore alla 





lotta vera e propria, ma è divenuta in certo senso il program 
inà di questa prima lotta delle Investiture. 

Apobardo di Lione (vissuto fino all'840) è il più spi 
rituale di questa cerchia. La sua grande predica sul corpus 
mysticum è una prima risonanza di libera spiritualità ago 
stiniana nel Medioevo e rivela familiarità anche con le idee 
di Ticonio, anche se attraverso la mediazione dell’ Apoca- 
lisse di Beato. Egli è un grande principe ecclesiastico, al 
cui prestigio spirituale tocca la direzione del partito episco- 
pale, perchè di fronte a problemi pratici della situazione 
concreta, come p. e. nella condanna dell’ordalia e nella 
questione degli Ebrei, egli non parla più con l'elegante re- 
torica di Alcuino, ma con autorità morale e spirituale. 
gli considera l’essenza spirituale del Regno di Dio, l’u- 
niversale sacerdozio regale come la base della realtà del- 
l'Impero. Tutti i veri credenti sono le membra del sommo 
Sacerdote, del Dio e Signore Gesù Cristo, da lui costitui. 
te in un regno sacerdotale in cospetto del Padre, in una 
stirpe eletta, formante, sotto l’unico e supremo capo, un 
solo sacerdote. Ma al di sopra del sacerdozio universale 
sta lo speciale. Già prima della Legge dell'Antico Testa- 
mento tutti i primogeniti erano sacerdoti; con la Legge è 
stata creata un’intera stirpe sacerdotale, la stirpe di Levi, 
e con un incremento sempre maggiore, che segue una li- 
nea storica unitaria, la missione e la posizione del sacer- 
dozio sacramentale si sono elevate e si è avuto la premi- 
nenza dell’ufficio ecclesiastico sul regio. Altrettanto più 
alti sono però divenuti i compiti spirituali e morali del 
sacerdozio. La superiorità della sua missione spirituale e 
della sua responsabilità morale è certa. Con sguardo pe- 
retrante Agobardo scorge la, vera origine della decadenza 
dal puro, interiore sacerdozio, nella Chiesa territoriale e 
nella dipendenza dei vescovi dell'Impero e dei preti delle 
chiese signorili. La sua ricapitolazione a grandi tratti del- 
la storia del sacerdozio gli dimostra che ai messaggeri del 
Vangelo spettano per divino decreto i mezzi di sussistenza 
per il loro ufficio, che perciò una donazione fatta alla 
Chiesa non può rappresentare un infeudamento, che po- 
trebbe esser ripreso. La compagine dello Stato feudale si 
fonderebbe molto meglio sulla fedeltà al proprio ufficio e 
sulla collegialità dei due ordini di prelati, cioè dei principi 
e dei vescovi, sulla loro comune coscienza della responsa- 
bilità e dei doveri del ministero, come hanno dimostrato 


tanti vescovi feudali del suo tempo. Ogni credente deve 
già per se stesso esser sinceramente fedele a ogni altro cre 
dente, ma specialmente a ogni preposto che sia credente 
fideli praelato, cui respublica ad gubernandum commi sa 
est. Sono dunque sempre i concetti fondamentali dell’uni- 
tà di Chiesa e Impero, che si fanno valere, ma considerati 
già dal punto di vista della giustapposizione ideale e del 
regolamento dei ranghi dell’ordine ecclesiastico e del seco- 
lare. Il concetto dell'ufficio e del ministero, fede ed ethos 
dello Stato, determinano la teoria della società. 

Si comprende che gli uomini spirituali, che vivevano in 
questa coscienza dell'unità dell'Impero, dovessero prendere 
anche nella concreta situazione storica un atteggiamento 
diverso da quello dei politici realistici, di quei vescovi feu- 
dali che con la loro servilità credevano di trovarsi meglio 
sotto i loro principi minori. Una siffatta situazione si pre- 
sentò quando Ludovico il Pio volle modificare l'ordine di 
successione dell’817, che affidava al figlio maggiore Lotario 
il governo di tutto l'Impero e ai figli minori assegnava sol- 
tanto dei regni feudali, — per procedere a una ulteriore 
spartizione. È singolare che in questa questione gli storici 
rivolgano malamente le loro simpatie — per legittimismo e 
per sentimentalità — alla « ribellione dei figli » sul « cam- 
pe delle bugie » di Colmar, mentre la legittimità e l’interes- 
se dello Stato stavano dalla parte di Lotario, il vero erede 
spirituale di Carlomagno. Giustamente Lotario invocò il 
Papa, come autorità morale in un mondo spirituale-tempo- 
rale, affinchè decidesse. L'ordine di successione dell’817 
confermato dal Papa, doveva esser mantenuto, sopratutto 
contro i docili vescovi feudali di Ludovico, che respingeva- 
no come un'usurpazione questa « intromissione non richie- 
sta » e minacciavano il distacco delle Chiese galliche e tede- 
sche. La vittoria rimase a Lotario e al partito ecclesiastico 
dell’unità, guidato da Agobardo. L’exauctoratio, la deposi- 
zione dell’imperatore Ludovico, fu messa in atto come quel- 
la dell'ultimo re merovingio. Con la penitenza ecclesiastica 
a Compiégne Ludovico si arrese alle autorità morali della 
società e alla decisione dell'ufficio sacramentale, « perchè 
ha trascurato l'ufficio affidatogli, ha offeso Dio con molte 
deliberazioni e ha dato pubblico scandalo alla Santa Chie- 
se ». Essa gli restituì l'Impero e l’ufficio. 

Teoreticamente importante in questa circostanza è il 
fatto che il Papa non giudica come autorità politica, ma 
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ioltanto in virtù del suo primato morale nell'assicurare sal. 
di cd elevati costumi ed esercita la sua autorità solamente 
pro pace e perchè invocato dai Grandi ecclesiastici e secola 

ri. Agobardo ha chiaramente formulato questo principio. 
I.eli ha enunciato la teoria della potestas indirecta già nella 
proposizione: se il Papa interviene senza ragione e per pro- 
muovere una contesa, sarà a buon diritto combattuto e re- 
spinto. Ma se egli si sforza di operare per la tranquillità e 
la pace del popolo e dell’Imperatore, bisogna ragionevol- 
mente obbedirgli. Agobardo trova così la conclusione della 
sua dottrina della società nella realtà concreta. L'unità di 
Chiesa e Impero trova la sua espressione nei concetti di mi- 
nistero e di responsabilità, senza che il Papato stesso sia 
innalzato politicamente al grado di primo personaggio del 
corpo sociale. Una sovranità universale del Papa o anche 
soltanto una sua sovranità sullo Stato è ancora ben lontana 
dali'esser affermata. 

Wala, abate di Corbia, ha ugualmente derivato dal con- 
cetto dell'unità del totius ecclesiae status e del suo governo 
per opera dei due ordini, con precisa distinzione delle 
competenze dei due poteri — ea quae sui iuris competunt 
propria, cioè l’ordo disciplinae e lo status reipublicae — 
il principio della libertà dell'elezione vescovile e del pa- 
trimonio ecclesiastico. Solamente violando le competenze 
del diritto divino e della sfera sacramentale — in divina te 
committis — il re potrebbe credere di poter dare, con un 
abuso d'autorità, extra sui officii, la consacrazione ai ve- 
scovi, non rispettando il diritto e la libertà dell’elezione, e 
di poter disporre del patrimonio ecclesiastico, che ture ele- 
moswnarum appartiene ai poveri e ai servi delle Chiese. 
La rivendicazione del patrimonio ecclesiastico estendereb- 
be i diritti di regalia. Tuttavia apparterrebbe ai doveri 
d'ufficio del re di provvedere che vi fossero vescovi fedeli 
saggi. Si dovrebbe trovare un modus, una forma giuri- 
dica per questo diritto e questo dovere di vigilanza, e pa- 
rimenti per la defensio, cioè per la fissazione dei tributi 
che le Chiese devono fornire per la difesa. 

Anche il diacono Floro di Lione, discepolo di Ago- 
barde, combatte già per la libertà dell’elezione vescovile, 
che dall'epoca degli Apostoli per quasi 400 anni sarebbe 
stata assolutamente libera da intromissioni secolari. In se- 
guito però prevalse la consuetudo che per amore di quieto 
vivere si interpellassero i principi cristiani. L'elezione ve- 








scovile deve esser preceduta da un digiuno di tre giorni, 
affinchè Dio riveli chi si debba scegliere, per rivelationem 
ostenderet, chi sarà eletto publico decreto dal comune e 
unanime consensus di Dio e di tutto il popolo e insediato 
con atto solenne. Purtroppo però nella Chiesa imperiale il 
beneficium, l’investitura feudale, è stato inteso come una 
benedictio. Non esiste però in realtà un deneficium, ma so- 
lamente un diritto di conferma dell’autorità secolare, che 
viene da ultimo, dopo il consensus fidelium. 

Un assai fine Specchio del Principe appartiene pure 
a questa serie di documenti di uno spirito che non era 
propriamente pubblico, quello di Sedulio Scoto, cioè del- 
lo scholasticus irlandese della cattedrale di Liegi: il liber 
de rectoribus christianis, in cui i concetti principali sono 
raccolti in versetti da mandar a memoria. Vi è posto bene 
in rilievo il concetto del ministero e della fedeltà. Il re de- 
ve esser il minister omnipotentis et supernae voluntatis più 
che signore di propria autorità, per poter divenire, in quan- 
to idoneus et fidelis minister e servus ecclesiae, come il ser- 
vitore fedele del Vangelo, compartecipe delle promesse di 
Dio al pari dei suoi grandi modelli, Davide, Salomone e 
Costantino. In questo Specchio del Principe la speciale 
arte di governo è scelta a titolo di un capitolo, sicchè ci 
si attende di udire qualcosa degli arcana imperii. ma an- 
ch'essa non è descritta che dal punto di vista dell’etica 
individuale come fedeltà a Dio. Sedulio prosegue a trat- 
tare delle regole che riguardano la persona reale e la corte, 
il governo del popolo e la nomina di buoni giudici. Soi- 
tanto sulla sua responsabilità il re può farsi vicarius Dei 
ordinandis in regimine ecclesiae, vicario di Dio nell’ele- 
zione dei vescovi. 

Queste ultime tcorie sociali non sono propriamente 
pubbliche e rimangono troppo nell’ambito dell'etica indi- 
viduale. Appartengono tutte a una cerchia franca, sicchè 
sembra d’intravvedere già l'atteggiamento tipicamente fran- 
cese, il moralizzare. Ma il fatto è anche più sorpren- 
dente, se si confrontano con le teorie sociali tedesche del- 
l'éra carolingia, cioè con quelle di Walafrido Strabone di 
Reichenau nel liber de exordis el incrementis quarumdam 
in observationibus ecclesiasticis rerum (cd. A. Knépfler) 
c di Amalaro di Metz. È quasi un altro mondo, una visio- 
ne tedesca della vita, una sorprendente anticipazione di 
quella tendenza, che già nel Medioevo si può avvertire 
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come propria dello spirito tedesco, la tendenza a immer 
persi nelle estreme ragioni metafisiche, nella vera e propria 
realtà, che comparirà poi chiaramente nella metafisica 
simbolica della storia, dei tedeschi del secolo XII. Effetti 
vamente anche ora, come nel posteriore simbolismo tede 
sco, il sentimento di una filosofia della storia, di un signi 
ficato delle età del mondo, è divenuto per Amalaro di Metz 
il criterio per interpretare tutta la liturgia, sicchè già fin 
d'ora egli trasforma l’antica liturgia in un complesso di 
simboli della visione tedesca della vita. Noi possiamo in 
travvedere in Amalaro, la .cui personalità storica non è an- 
cora in piena luce nonostante molteplici tentativi, l'esi- 
stenza anche d’una teoria sociale del triplice corpo di Cri- 
sto, cui corrispodeva sicuramente nel suo simbolismo trini- 
tario un triplice regno del Padre, del Figlio e dello Spirito. 
Ma essa è conservata purtroppo soltanto in un’inadeguata 
confutazione di Floro di Lione, dalla quale non tutto può 
esser ricostruito. In Walafrido si riscontrano anche altri 
tratti dello spirito tedesco, come p. e. la solidità schietta- 
mente tedesca dell’erudizione nella sua visio Wettini, un 
poema nordico dell’al di là, e nella sua glossa ordinaria. 
Con la medesima fede in un progresso della storia uni- 
versale, con cui Agobardo aveva abbozzato la storia del 
sacerdozio, Walafrido scrive la sua storia del culto. Dopo 
l'età del diritto naturale si ha un’ascesa al culto perfetta- 
mente razionale, accompagnato costantemente da una dia- 
bolica imitatio del culto cristiano nei misteri pagani. A 
conclusione della serie degli officia è posto un confronto del- 
le dignitates secolari e delle ecclesiastiche, che sono tutte 
officia, uffici e istituzioni della grande comunità di mini- 
stero e di culto, dell'unica Cristianità. Le ordinationes mon- 
danae sapientiae, le istituzioni della saggezza naturale, devo- 
no esser impiegate per la spiritualis res publica ecclesiae uni- 
versalis, come l'oro degli Egizî fu impiegato per i vasi sacri 
degli Israeliti. Walafrido ignora quali fossero le dignità in 
ciascuno dei quattro imperi degl’Assiri, dei Medi, dei Mace- 
doni e dei Romani, ma conosce l'Impero attuale, quello fran- 
co e lo sente nuovo e diverso da quei quattro imperi. Anche 
se ciò non è esplicitamente detto, risulta però dall’orienta- 
mento di tutto il suo spirito, volto al progresso, al razionale 
incremento delle cose terrene e allo sviluppo intellettuale. So- 
lamente in questo nuovo Impero franco c’è l'esatta rispon- 
denza tra uffici spirituali e temporali. Anzi forse questa 
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analogia è stata consapevolmente creata dall'abate Ad: 
lardo di Corbia, che Incmaro chiama primo tra i primi pr 
siglieri di Carlomagno. Walafrido ha senza dubbio ado- 
perato come base del suo riassunto il libellum de ordine 
palatii di Adalardo, oggi perduto. All’Imperatore corri- 
sponde il Papa. Come le dominazioni terrene di altre epo- 
che e di altri luoghi sono ora tutte riassunte nell’unico a 
romanum, così anche l’autòrità dei patriarchi di Antiochia 
e d'Alessandria è ora riunita nella persona del Vicario di 
Cristo, di S. Pietro. In ordine discendente si corrispon- 
dono poi i patricii e i patriarchi, i reges e gli ata tesori 
i metropoliti e i duchi per le province, i conti e i vescovi 
per le città, i tribuni e gli abati, i domini palatini e i sum- 
mi capellani nella corte, i variî domini e i capellani mino- 
res, i missi e i corepiscopi, i centuarii e i preti secolari, i 
decani e i parroci, i quaterniones e i diaconi, i duumviri è 
i suddiaconi, i consiliari e gli arcipreti, i quaestionarii e 
gli esorcisti, i ianitores e gli ostiarii, i veredarii e gli acoli- 
ti, i commentarienses e i lectores, i ludorum exhibitores e 
i cantores, i carminum relatores e i psalmistae. Questo mi- 
nuzioso ordinamento in due file parallele della gerarchia 
laica e dell’ecclesiastica è assai più che un ui Co) - 
dantesco. E il più splendido esempio d'una serie da ta 
ta di analogie ed è perciò di grande importanza dal i 
to di vista della filosofia della storia. Walafrido vi eni 
leva, quasi congenialmente con la Lettera agli Ebrei, a 
una concezione del Regno creata dall’analogia. Mercè l’ac- 
cordo € l'amore dei due ordini e classi viene edificata la 
Casa di Dio; il corpo di Cristo vien ricostituito quando 
tutte le membra danno il loro frutto a reciproco i - 
gio e beneficio. Per la prima volta nel Medioevo l’idea Fri 
l'organismo della comunità spirituale esplica tutta la sua 
forza creatrice : i sapienti sono l’occhio spirituale di que- 
sto corpo mistico, i maestri sono la sua bocca, gli a 
tanti il suo orecchio, coloro che sanno distinguere li spi 
riti il suo olfatto, gli operosi le sue mani, -coloro a a 
in cammino i suoi piedi, i misericordiosi il suo cuore, i pa- 
zienti le sue spalle. Quando soffre un membro a 
tutti, quando uno si rallegra, si rallegrano tutti L'armonia 
deve far sì che tutti assieme divengano l’uomo erfett 
Cristo, e che quindi Dio sia tutto in tutti. cià Ù 
. La teoria della società di Walafrido di Reichenau, che 
è evidentemente in relazione con Corbia e Lione, va tenuta 








constitutio Constantini. 
Dopo l'odierna ermenuctica storiografica non si può più 
upporre che essa sia sorta in Roma ai tempi di Paolo I: 
ienramente ha ragione H. Grauert che pone la sua origine 
« S. Dionigi dopo 1800. Infatti soltanto nel regno dei Fran- 
chie nella sfera di Corbia era possibile il sorgere dell'idea 
teconda d’un’analogia, l’imitatio imperti, su cui essa si 
fonda. Solamente qui ciò che derivava dalla comunanza 
«li destino del regno germanico € della Chiesa, veniva in- 
terpretato come un’analogia ed erroneamente attribuito a 
costituzione imperiale di Costantino. Lo scopo della 
è chiaro: il patrimonio ecclesiastico deve es- 
ser presentato come una libera proprietà della Chiesa in 
virtù d’un’investitura della Chiesa imperiale, d’una dona- 
l'eternità; il patrimonio ecclesiastico deve esser 
bblico della proprietà dello Sta- 
{a feudale, come infatti avveniva in origine. I falsarî però, 
nel loro zelo eccessivo, dimostrano troppo, cioè che fu affi- 
dato al Papa un potere politico, mentre in realtà egli non 
possedeva che un patrimonio ecclesiastico e non gli toccò un 
potere politico che col venir meno dell’amministrazione bizan- 
tina, sicchè già Adriano I poteva ritenere di aver ottenuto di- 
unità e potere nelle hespenti partibus. L’essersi l'Impero fran- 
co sviluppato adeguandosi alla gerarchia ecclesiastica con una 
analogia che Adalardo ha consapevolmente favorito, viene 
ora inteso viceversa come un’adeguazione istituzionale del- 
l'Impero ecclesiastico al temporale, ad imitationem imperi. 
Il potere spirituale di sciogliere e legare del Vicario di Dio 
in terra, testimoniato dalla guarigione miracolosa di Co- 
stantino dalla lebbra, -— c’è forse già la magica virtù dei 
ie consacrati di guarire dalla scrofolosi — proviene al Pa- 
pa da Cristo; inoltre gli si riconosce da Costantino e dalla 
potestà sua, a nobis nostroque imperio, la principatus po- 
testatem, un potere politico superiore all’imperiale, in virtù 
dell'elezione da parte dell'Imperatore, dei Grandi, del Se- 
nato e di tutto il popolo. Egli ha altresì îl primato sui quat- 
tro seggi patriarcali. Come per Walafrido l’Imperium è uni- 
ficato dal ius romanum, così la lex sancta in Roma è il cen- 
tro dell’orbe terrestre, là dove il divino Legislatore ha de- 
stinato a S. Pietro la sede apostolica, la successione di Cri- 
sto sulla croce, il martyrium e il magisterium. Come l’Im- 
peratore ha il suo palatium e la sua cappella palatina, così 
il Papa ha il primo palazzo, il Lateranense, e la prima 
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chiesa di tutta la terra, Sono concessi al Papa le insegne 


dell'Imperatore, la piena giudicatura imperiale, un senato, 
patrizî € consoli e l'intera gerarchia degli ufficî fino ai cu 
bicularii, ostiariî, cd excubii della corte. 1 zli riceve la 
corona stessa di Costantino, che naturalmente non porta 





perchè porta la corona sacerdotale — egli ha infatti inco- 
ronato con essa gli imperatori franchi — egli ottiene e tra 


smette la potestà e la giurisdizione sulla città di Roma, su 
tutte le province d’Italia e sulle regioni occidentali. Co- 
stantino trasferisce invece il suo Impero in Oriente, natu- 
ralmente non nel senso d'una /ranslatio d'importanza. sto- 
rica universale. 

Il Papa deve ricevere un feudo eterno fornito di au- 
torità politica ed esser in tal modo libero dal potere laico 
« sovrastare ad esso. L'ironia della storia ha voluto che i 
falsari, sotto il fascino della dottrina sociale della loro cpo- 
ca, che non conosceva che la proprietà feudale, facessero 
trasmettere da Costantino al Papa ciò che questi possede- 
va in seguito alla sua autonomia di fatto cd alla esenzione 
effettiva. La constitutio Constantini resta grandiosa anche 
come falsificazione. È certamente doloroso constatare co- 
me lo spirito germanico nella sua forza ercatrice di analo- 
gie e di civiltà, vada smarrendosi. Ciò che in Walafrido e 
già in Adalardo era visione tedesca dell'Impero e della vi- 
ta. di sublime grandezza e verità, diviene qui, avvilita ad 
espediente politico, una meschina escogitazione di falsarî. 
L'influenza dell’analogia sulla concezione della società co- 
mincia già il suo fatale gioco, che porta, in un’incessante vi- 
cenda, all'idea d'un Impero politico del Papato e all’idea 
d'una supremazia ecclesiastica dell'Imperatore e porterà al- 
la continua lotta dei due Poteri attraverso tutto il Medioevo. 

Dal punto di vista della storia sarebbe di speciale inte- 
tesse sapere come questa falsificazione abbia potuto divenire 
un elemento del diritto pubblico. Servì a tale scopo l’inser- 
zione del falso, che conteneva del resto elementi già da 
tempo pubblicamente noti, come la leggenda di papa Silve- 
stro, nelle Decretali pseudoisidoriane. Poichè il Papa era il 
legislatore della /ex sancta accanto ai Canones, una raccolta 
dei decreti papali era altrettanto necessaria quanto una rac- 
colta dei capitolari degl’'Imperatori. 

Una volta papa Adriano aveva inviato a Carlomagno 
it Codex Canonum quale codice spirituale della Chiesa. 
Questa raccolta delle decisioni conciliari non sembrava pe- 








rò più rispondente alle esigenze del partito ali del 
clero, mentre con l’incipiente decadenza dell Impero c ne sì 
andava suddividendo in regni particolari, la porizione Si 
tonoma dei vescovi diveniva sempre più difficile a Age 
nersi di fronte ai piccoli signori territoriali e le antiche li ca 
tà della Chiesa divennero, in questa prima lotta delle n- 
vestiture, nuovamente un’esigenza degli spiriti migliori. 
L'immunità dei vescovi di fronte al tribunale secolare, l’e- 
iezione canonica dei vescovi e l'indipendenza del patrimo- 
nio ecclesiastico dall'ordinamento feudale sì potevano i 
stificare con numerosi documenti dell'antica costituzione a - 
la Chiesa, in cui non esisteva ancora la nuova unità c a 
Chiesa dell'Impero con i suoi complicati rapporti. L'introdu- 
zione dell'autorità morale del Papato nel diritto pubblico mi- 
sto della Chiesa dell'Impero rendeva ovvio il pensiero di fare 
dell'autorità del Papa una fonte di diritto allo stesso modo 
come voleva esserlo la nuova autorità imperiale per i capito 
lari. Di nuovo una serie di analogie è 1 argomento più pro 
fondo per giustificare un primato legislativo del Papa % 
decreta pontificum fanno da riscontro alla sacra imperiale. 
Date le condizioni delle scritture di quel tempo si potevano 
inserire nella raccolta, con facilità e senza pericolo di una 
pronta scoperta della frode, anche lettere papali egg 
sopratutto decreti riassunti da qualche fonte secondaria, che 
forse, dato l’ingenuo metodo di citazione di allora, Pol erano 
neppure considerati una consapevole falsificazione. i LL: 
colta è stata in complesso accolta come una corretta codi x 
zione dei decreti e dei canoni ed è stata adoperata persino da 
Incmaro, ai cui progetti di primazia franca essa si opponeva. 
L'errore stava più che nei decreti falsificati, nel carattere or- 
mai troppo conservatore del materiale raccolto, che non dA 
spondeva alle nuove e giustificate esigenze. In quanto coc i 
ficazione di antichi canoni e decreti, la raccolta è però riu- 
scita ad acquistare importanza pubblica. n. 

Quanto difficile fosse in pratica la definizione delle com- 
petenze, di ciò che era di Dio e di ciò che era di Cesare, nel- 
l'ambito del nuovo corpus christianum, è dimostrato me- 
glio che mai dalla più eminente figura politica tra i pub- 
blicisti dell’età carolingia, dall’arcivescovo , Inemaro di 
Reims. Gli storici muovano sempre contro di lui 1 user 
di doppiezza e di ambiguità, perchè egli ha it * 
samente agli abusi di competenza di entrambi i partiti. In 
realtà per lui l’unico reame di Cristo non è la Chiesa terri- 





toriale, ma l’unica Cristianità, la corretta unione di Chie 
se e Impero. Con tutta l'anima egli mira a una civiltà 
unitaria sotto l'unico Re-sacerdote. Egli parteggia con cla 
fonda serietà morale per questo duplice regno e sca lia il 
suo anatema imparzialmente su tutti i colpevoli di ol - 
zione dell'unità di Chiesa e di Stato. Unum regnum n 
Christi columba, videlicet sancta ecclesia, units cisti. 
nîtas lex, regni unius et unius ecclesiae sono il suo rit o 
nello. Non si tratta d’un dictum diplomaticum pro do Ss 
allorchè nell’882 egli, che ha energicamente fatto La 
la sua posizione certamente sempre con la coscienza di es- 
ser nel giusto mezzo e con la coscienza della sua responsa 
bilità, rivolge ai vescovi e al re Carlomanno la sua pai 
nitio de ordine palatii e aderendo al suo venerato vecchio 
maestro di corte, Adalardo, svolge il concetto del duplice 
ordinamento che assicura la pace tra Chiesa e Im si 
pai parla ora naturalmente da punti di vista rn 
a ai e politici e a motivo della sua responsabilità 
Uno solo è contemporaneamente re e sacerdote, Cri- 
sto, che ha avuto un precursore in Davide, re e rofet 
come i Sommi Sacerdoti e i Leviti furono iena del. 
la gerarchia neo-testamentaria dei dodici Apostoli e dei 
settantadue Discepoli e dei loro successori vescovi e o ti 
Come gli antichi Sommi Sacerdoti ungevano iree affid o 
vano loro la legge, così anche nel Nuovo Patto vi è no - 
cinamento sacramentale e doi‘rinale delle due supreme si 
torità, in conformità alle note parole di papa Gelasio. I 
sacerdoti hanno la loro legge divina, che regola la loro ele 
zione e la loro condotta, il governo dei subordinati e la 
giurisdizione nei limiti del loro ufficio. I re hanno i Ca: 
pitula dei re cristiani, loro antenati, quae generali cons ni 
su fidelium suorum tenere legaliter promulgaverunt i. 
Vincolati anche dalla legge superiore. Essi sono responsabi- 
il per 1 conti e i giudici come i vescovi seno responsabili n 
i loro preti. Anch’essi hanno l'obbligo di vincere gli fd 
L. e d’imporre la disciplina, ma hanno anche l'obbligo del- 
l’amore. Allo scopo di stringere i rapporti tra Chiesa © Im- 
pero Incmaro chiede l’ufficio carolingio di apocrisario che 
egli riporta a Costantino, cioè del ministro lesiastico del 
culto come rappresentante degli interessi ecclesiastici. Egli 
deve venire subito dopo il re e la regina , primo nella ia 
fila dei dignitarî di corte, che egli enumera e che orso 








il quadro più completo dell'ordinamento della corte d'uno 
Stato feudale. Inemaro ci dà dunque una teoria completa 
dell'unità della civiltà medioevale, dell'unità della Chie 
come si era realizzata nella Cristianità romano-germanica, 
Importante però è anche il modo come egli è interve- 
nuto nelle molte lotte politiche e politico-ecclesiastiche del 
suo tempo, della seconda generazione dopo Carlomagno, 
sempre in favore della distinzione pratica delle competenze. 
L'idea politica ispiratrice della sua condotta sembra esser 
stata quella della naturale delimitazione delle tre grandi 
nazioni occidentali, della Germania, della Francia e dell’I- 
talia, quale per breve tempo fu posta in atto nel trattato di 
Meersen dell’870. Questa grande idea gli consente comun- 
que di non sembrar contraddittorio nel suo atteggiamento 
apparentemente mutevole e si accorda col progetto d'una 
primazia franco-occidentale e con la sua concezione d’un’au- 
torità pubblica mista, ecclesiastico-secolare. Allorchè dei 
vassalli ribelli invitarono Ludovico il Germanico nel regno 
franco occidentale, ad Incmaro balenò l’idea che l'Impero 
potesse esser riunito. Ma poichè Ludovico non riuscì a 
guadagnarsi l'opinione pubblica del regno franco occiden- 
tale, Incmaro minacciò di scomunica i consiglieri di Ludo- 
vico e il re medesimo, e respinse con asprissime parole 
l’idea che i vescovi fossero vassalli e il patrimonio eccle- 
siastico fosse beneficium et huiusmodi regis proprietas, e 
che quindi il loro giuramento di fedeltà fosse da intendere 
come giuramento di vassallaggio. Ma la volontà nazionale 
non è indipendente di fronte alla Chiesa universale. Questo 
principio è chiaramente espresso dalla lotta che Incmaro 
condusse contro i vescovi lorenesi nella questione del ma- 
trimonio di Lotario, quando i vescovi per compiacere al 
loro re vollero raggrupparsi chiudendosi in una coscienza 
pubblica particolare, regionale, per poter respingere ogni 
intromissione. La responsio di Incmaro fa loro presente il 
pericolo d'una ricaduta nel sistema della Chiesa territoria- 
le, insiste sull'unità dell'intera Cristianità e nega che il re 
non sia soggetto nullorum legibus vel judictis fuorchè a 
Dio e che quindi non possa esser giudicato dai vescovi. Vi 
è una responsabilità morale del re dinanzi all’autorità ec- 
clesiastica, che si può provare con esempî. Certamente un 
buon re non va posto sotto giudizio, ma ciò vale per ogni 
giusto. Nè il diritto ereditario è sufficiente da solo a con- 
ferire l'autorità assoluta del re, che è sempre sottoposto al 








volere di Dio e che soltanto l'elezione e la consacrazione € 
la buona prova rendono vero re. 

Diversa però era la situazione allorchè dopo la morte 
di Lotario II, Carlo il Calvo del regno franco-occidentale © 
Ludovico il Germanico vollero spartirsi la Lorena, col trat- 
tato di Meersen, e pretermisero il diritto ereditario dell’im- 
peratore Ludovico II d’Italia. Ora la coscienza pubblica 
del regno franco-occidentale stava dalla parte di Carlo il 
Calvo. Incmaro lo incoronò in Metz e si fece portavoce dei 
Grandi franchi contro il papa che voleva difendere il di- 
ritto ereditario di Ludovico II. Egli insistette sulla libertà 
cell’elezione dei Grandi ecclesiastici e secolari della Lorena, 
sul possesso di fatto di Carlo e sui vantaggi di una sovranità 
più vicina, e respinse la non richiesta intromissione dei 
papa, che non poteva essere contemporaneamente re e ve- 
scovo. In tutte queste sue grandi battaglie politiche, Inc- 
maro è sempre riescito vittorioso, evidentemente perchè 
egli rappresentava in esse la coscienza pubblica. 

Ma che cosa era mai accaduto perchè il papa potesse 

Gra apparire come un rex e si potesse gridare contro il papa 
Nicola I: Totius mundi se facit imperatorem, come facevano 
gli arcivescovi di Colonia e di Treviri? L’urità autoritaria 
dell'impero poteva essere mantenuta soltanto da un gran- 
dissimo sovrano e uomo di Stato come era stato Carlo Magno. 

Ora però già da due generazioni non si manifestava più la 
potente, se pur rara, capacità germanica di creare imperi, 

ma operavano invece il particolarismo e il regionalismo 

germanici, ora particolarmente acuiti dal malanno naturale 

dello Stato feudale, cioè dalla tendenza all’ereditarietà degli 

uffici. Durante la suddivisione dell’Impero franco in stati 

particolari e durante le lotte dei vassalli contro il concetto 

di ufficio e di ministero, il papato divenne la suprema au- 

torità internazionale nella cristianità occidentale, divenne, 

come la constitutio Constantini aveva proclamato suo mal- 

grado e simbolicamente, successori dell’ 
Ma questa successione ideale non bastava per conservare 
l’unità dell'impero. Infatti essa non era che una forza mo- 
rale, senza mezzi politici per farsi valere, all'infuori della 
sua voce che risuonava nell'opinione pubblica. 

La coscienza di questa autorità morale di giudice inter- 
nazionale ha raggiunto il suo apice in Nicola I (858-867) 
che conclude quest'epoca. Si è notato varie volte che Nicola 
non ha detto quasi nulla di nuovo. Non senza una forte 


autorità imperiali». 











scienza dell'importanza tradizionale dell'idea di Rome he 
nari Voppogiio di un partito nazionale romano, ae ig 
accanto ad uno franco e ad uno bizantino, egli ha, a S n 
stessa, tirato la somma di quanto era stato detto; <c = 
lc lotte ecclesiastico-politiche della prima controversia ge " 
delle Investiture, sulla superiorità del sacerdozio Dia a JA 
palità. Il primato del papato acquistò attraverso STRO 
vnitario della civiltà germanica medievale quel partico Ha 
carattere per cui diveniva la suprema voce de CW 
pubblica, perchè nell’unità dell'Impero a dica 4 
spirituale era quasi incontrastata, perchè il vicario Se 
(orità divina era chiamato a fungere da arbitro TA ; 
virtù dell’ispirazione dello Spirito Santo, in De cs Ss i 
suprema giurisdizione in questioni morali è de la sua L- 
nità di fronte al tribunale laico. Il primato sui vescovi app in 
ora nella sua nuova importanza, n quanto, a ui + 
posizione politica dei vescovi, la decisione pese 
anche conseguenze giuridiche. Da ciò la protesta i i - 
vescovi di Colonia e di Treviri nell 873. La somma L } A 
vilegi della Sede romana diventa quasi la garanzia ad 
nità dell’Impero. Nicola tiene a precisare che e au = i 
morale non va intesa come una arbitraria legis a cl 
insiste sulla dipendenza di essa dalla legge di ga a i 
legge mosaica ed evangelica e dalla tradizione ep. 39): 
Insiste sul coordinamento dei due supremi poteri, - 
reciproco appoggio e sulla distinzione deile loro Di x 
su cui soltanto si può fondare la loro potenza, men . seni 
abuso è opera del diavolo, come si è sempre -. xe 
tempo di Gelasio. Ammonisce 1 vescovi, con le no si 
di Paolo, a non intromettersi nelle faccende tempora] I de 
Egli oltrepassa più che mai la sua epoca insisteni ; 
sulla libertà che la Chiesa deve godere nella sua Sa sa 
cependo il patrimonio ecclesiastico come un feudo ii Ea 
alto Signore dell'Impero, insistendo sul diritto papale n; 
convocazione dei sinodi, senza però risolvere in concretò 
problemi estremamente ardui della delimitazione pratica 
delle attribuzioni, che avrebbe dovuto sopprimere il sistema 
della Chiesa territoriale. Non era sufficiente 1 gia 
astratta della potestas indirecta, come fu detta più SE 
dell’autorità morale della Chiesa nella cristianizzazione e si 
Stato e parimenti non era sufficiente ciò ch'egli ue - 
l'elevazione del potere dello Stato, originariamente profano 
ed egoistico, in virtù del concetto di ministero, e sulla guerra 





giusta, e sul perfezionamento, in senso cristiano, della legge 
laica. Per quanto egli abbia contribuito praticamente, come 
politico della Chiesa, seguendo idee agostiniane, all'ordina- 
mento giuridico della Cristianità di allora, neanche questo 
grande papa riuscì a dare l'ordinamento giuridico dell’Im- 
pero ch'era già indispensabile e quale risultò poi, almeno 
parzialmente, dalla seconda lotta delle Investiture, e proprio 
perchè gli mancava il compagno, cioè un forte potere im- 
periale. È un fatto che si rinnova sempre nella storia, che, 
per delle soluzioni veramente grandi, è necessari avere 
nella società un compagno di pari statura. 

L'altezza raggiunta dal papato con Nicola fu soltanto 
transitoria come l'impero di Carlo Magno. Anche esso finì 
per cadere nei torbidi del feudalismo ereditario durante l’o- 
scuro secolo X. La storia medesima aveva congiunti tra loro 
un forte impero e un forte papato affinchè si dessero reci- 
proco appoggio e reciprocamente si limitassero, come al di 
sopra di tutti i partiti continuò sempre a proclamare la co- 
scienza del tempo. Il creatore autoritario dell'Impero, Carlo- 
magno, i suoi vescovi franchi e i loro successori spirituali, i 
papi, avevano inaugurato una nuova cpoca. nella storia del 
mondo, quella dell'unitas ecclesiae, dell'unità di Chiesa e 
Impero, che doveva durare per un millennio. Ma essi non 
avevano potuto trasmettere la loro vita spirituale, il loro 
ideale autoritario a una salda classe di funzionari ecclesia- 
stici e laici, a una classe colta durevole, e perciò il disor- 
dine proveniente dall’ereditarietà dei feudi trionfò sull’idea 
centralistica dell'Impero. Finchè prevalse quest'aristocrazia, 
l’unità dell'Impero dovette subire un’interregno, e sola- 
mente quando si svilupparono nel mondo germanico un 
forte potere ‘imperiale e il movimento cluniacense, potè 
esser ripresa e condotta con sufficiente successo la lotta 
per l’unità e la libertà di Chiesa e Impero. 

Resta tuttavia un dubbio, resta nella nostra valutazio- 
ne storica un « se » che non è del tutto assurdo, special- 
mente dopo che Fedor Schneider ci ha insegnato a vedere 
l'oscuro secolo decimo in Italia come il secolo eroico dello 
sviluppo della potenza delle famiglie della nobiltà romana 
di sangue lombardo. Non avrebbe potuto sorgere un quarto 
regno romano-germanico come regno dei Lombardi accanto 
alla patria tedesca delle quattro stirpi, accanto alla Francia 
dei Franchi e accanto al regno degli Anglosassoni, come 
era stato previsto dal trattato di Meersen dell’870 che ri- 
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CAPITOLO QUINTO 
L’UNITÀ E LA LIBERTÀ DELLA CHIESA 


Il grandioso moto degli spiriti che dà origine alla lotta 
tra Papato e Impero iniziatasi nel 1060 e conclusa provvi- 
soriamente col Concordato di Worms, è quasi sconosciuto. 
Si è ricorso a ogni sorta di formole parziali per definirlo: 
Lotta delle Investiture, lotta tra spirito romanico e germa- 
nico, riforma cluniacense, dominio universale del Papato 
e psicosi della Crociata. Ma della nascita, da questa lotta, 
della metafisica occidentale, della scienza occidentale del 
diritto ecclesiastico e laico, del simbolismo occidentale, dei- 
lo spirito dell’arte romanica, e della nascita del epos occi- 
aentale non si suol far parola. Chi si occupa più a fondo 
della filosofia della storia del Medioevo passa di sorpresa 
in sorpresa dinanzi alla moltitudine di magnifici eroi della 
filosofia sociale. Durante queste due generazioni è stata 
concepita dalle diverse e opposte correnti quasi ogni idea 
dell’Alto Medioevo e specialmente la teoria della Chiesa è 
stata formulata con molto maggiore unitarietà che non 
l'abbia formulata la stessa Alta Scolastica. La sorpresa è 
tanto maggiore in quanto proprio questi pensatori sono 
editi esemplarmente e sono comodamente accessibili nei 
libelli de lite dei Monumenta Germaniae. Ciò che Carloma- 
gno e la sua cerchia avevano voluto e avevano cercato di 
creare artificiosamente, trova il suo inaspettato e poderoso 
adempimento in queste due generazioni. Ma la nascita del- 
l'Alto Medioevo è ignota quanto l’origine dell'Età moder- 
na, perchè entrambe vengono considerate non con scien- 
tifica imparzialità, ma con un quasi inevitabile rinnovarsi 
degli antichi atteggiamenti partigiani, ciò che dimostra che 
dinanzi a questi due massimi moti spirituali dell'umanità 
occidentale ci si trova sempre di fronte al nostro proprio de- 
stino spirituale. 

E tuttavia è possibile intendere il senso unitario di 





evo 


questa lotta dal punto di vista storico-politico. Non si trat- 
to affatto d'una mera lotta delle Investiture, per il presti 
gio del Papato o dell'Impero, non della lotta per la premi 
nenza del Romanesimo o del Germanesimo, non del Pa- 
pato della riforma cluniacense, pretesa paradossale di un 
dominio universale che voleva evadere dal mondo, e in- 
sieme significava la caduta della Chiesa nel mondo; sen 
tratta neppure d’un avvilimento teocratico della regalità 
feudale e della affrancazione della Chiesa dall Impero. Si 
tratta piuttosto. del rafforzarsi della spiritualità interna del- 
la Chiesa di fronte alla Chiesa territoriale e feudale e altre- 
sì dell'unità e libertà della Chiesa imperiale germano-ro- 
manica, comune a tutto l'Occidente. . e i 

L'altezza del proprio punto di vista storico-politico è deci- 
siva per l'intelligenza della filosofia della società e della storia 
dii quest'epoca e solamente dopo aver intesa questa filosofia è 
lecito emettere dei giudizi, a seconda del bisogno, dal pro- 
prio punto di vista politico. Anzitutto si deve procedere ò 
un raggruppamento dei pratici e dei teorici della lotta, che 
parta dalle parole d'ordine stesse della lotta, « libertà del- 
I. Chiesa » e « unità della Chiesa », e definisca esattamen- 
te la loro essenza. La massima parte dei combattenti ha 
voluto contemporaneamente l’unità e la libertà, ha mirato 
alla loro riunione con una precisa distinzione delle compe- 
tenze e soltanto in via subordinata ha preferito l’unità o 
la libertà. Un partito radicale della unità o della libertà 
non è affatto esistito, e se alcuni individui lo vollero, non 
raggiunsero importanza pubblica. Essi non sono che dei 
teorici d’interesse puramente storiografico. 

Perchè « unità della Chiesa » significa ancora come nel 
l'età carolingia: la Chiesa è Chiesa di popolo e Chiesa GE 
l'Impero con un'autorità pubblica mista. Solamente nel fer- 
vore della battaglia questa base comune degli avversarî può 
esser messa eventualmente in discussione. La civiltà unita- 
ria del Medioevo è la base a tutti comune della vita pubbli- 
ca. « Libertà della Chiesa » non significa separazione della 
Chiesa dallo Stato, ma autonomia del fattore ecclesiastico 
nella vita pubblica dell'Impero. Questa autonomia doveva 
esser promossa anzitutto con una riforma interna del clero. 
Era la lotta contro la simonia e il concubinato dei preti, 
conseguenze naturali della Chiesa territoriale. L'ideale ec- 
clesiastico di vita spirituale conforme ai precetti evangelici 
della povertà e castità era la sostanza etica della riforma in- 


terna della Chiesa e la più importante paranzia della di 
gnità del ceto sacerdotale, che sola poteva render possibile 
la preminenza del ceto ecclesiastico nella vita pubblica. 
Nell'istante in cui questa riforma spirituale stava per 
essere arditamente messa in atto, essa è divenuta un’istanza 
rigoristica. In tal modo è ricominciata la dialettica socio- 
logica tra la setta dei Santi e la Chiesa di popolo, come 
già nel Montanismo e nella lotta donatista. L’istanza derivò 
naturalmente dall'esasperazione dell’ideale monastico; l’or- 
cine cluniacense ha raggiunto in essa il suo apice storico. 
Ii rinnovamento della religiosità liturgica e dell’atteggia- 
rrento simbolico-spirituale ha provocato, con passione re- 
ligiosa, soltanto ora quella rinascenza della cultura teologica 
che era stata artificiosamente promossa da Carlomagno. 
Ha creato quegli uomini, che con impeto religioso rappre- 
sentano eroicamente la superiorità dello spirituale e ai quali 
doveva spettare la direzione della Chiesa. Lo spirito pro- 
fetico risorge ora nel mezzo della Chiesa stessa, al suo ver- 
tice ufficiale: un evento questo quasi unico nella storia del- 
la Chiesa. Il più grande dei cluniacensi per ingegno e per 
educazione, il cardinale Umberto, il borgognone dall’asce- 
tica fisionomia di eresiarca geniale, è il consigliere del papa 
tedesco Brunone, fratello dell'Imperatore, di Leone IX. 
La dialettica tra Chiesa e mondo travolge come un u- 
ragano fatale questa generazione. Nell’istante in cui l’i- 
stanza spiritualistica di una riforma interna della Chiesa 
viene accolta dal papa medesimo, sono poste in discussione 
la Chiesa di popolo e la validità della amministrazione dei 
Sacramenti. Sono validi i Sacramenti di quei sacerdoti che 
sono stati ordinati simoniacamente o vivono nel concubi- 
nato? Non è corrotta e nulla in generale la vita sacramen- 
tale della Chiesa in seguito all'inquinamento della fonte di 
ogni sacerdozio e di tutti i Sacramenti, in seguito alla si- 
monia dell'elezione dei vescovi? Non devono esser consi- 
derati, in questo caso di estrema urgenza, misericorditer 
come membri della Chiesa almeno quei vescovi, che sono 
stati consacrati senza propria simonia, senza propria colpa 
da sacerdoti simoniaci? La Chiesa riformata sembra esser 
divenuta una setta di donatisti. Ha ancora ragione Agostino, 
l'avversario dei donatisti, con la sua rigida dottrina pre- 
destinazionistica della grazia che sola beatifica? Il Sacra- 
mento, nella sua sublime santità, rimane indipendente dalla 
dignità o indegnità del ministro, è soltanto opus operatum, 








opera esclusiva di Dio? Allo zelante Umberto deve sembrar 
ivinacciata l’intera riforma spirituale, ove prevalga una 
siffatta interpretazione più mite. Essa gli deve sembrare 
un'opera diabolica e una minaccia all esigenza etica, cosic- 
chè si comprende molto bene come osì concepire, con l'a- 


nimo dei donatisti, la maggior parte della Chiesa quale 
corpus diaboli, e che concepisca escatologicamente ed apo- 
calitticamente, come Agostino, l’intera storia universale 
quale inconciliabile antitesi tra la povera Chiesa dei Santi 
e il mondo simoniaco. Per dare certezza ai Sacramenti è 
necessario che la questione della validità della consacra- 
zione per opera dei simoniaci € degli scomunicati, diven- 
i il grande e arduo problema di un nuovo diritto eccle- 
siastico, corrispondente alla nuova unità ecclesiastica della 
°ristianità germanica. . 
mi subito alla riforma interna della Chiesa 
anche la rivoluzione sociale, si verifica cioè proprio l’op- 
posto di quanto pretende la concezione materialistica della 
storia. L’affinità sociologica tra riforma e rivoluzione ha 
determinato infatti anche ai tempi dei donatisti le rivolte 
agrarie dei circumcelliones. Ora, nel secolo XI, il popolo 
degli artigiani si solleva in Milano e nelle altre città del- 
l’Italia settentrionale contro i vescovi feudali e il loro se- 
guito di vassalli. L'idea della riforma diventa l'ideologia 
sociale della Pataria, che nelle sue rivolte scaccia i vescovi 
simoniaci ed elegge vescovi della riforma. Questa Pataria 
è un primo precorrimento della grande rivoluzione borghese 
dell'Occidente, che resta d’ora innanzi congiunta con le 
lotte del primo e del secondo stato fino alla fine del feuda- 
lismo e all'avvento dell’assolutismo e che doveva esser 
chiamata in servizio della Chiesa già da Gregorio VII e 
al servizio dello Stato da Enrico IV. 

Enrico III aveva posto in sella con suo fratello Leone 
IX il papato stesso della riforma, ciò che era noto ancora 
a Ottone di Frisinga, lo zio del Barbarossa, in seguito a 
una tradizione tedesca. Persino il cardinale Umberto ha 
nobilmente riconosciuto ciò ed ha perciò sfogato tutta la 
sua ira su Enrico I di Francia, Anticristo della simonia. 
Certamente era anzitutto la pietà di Enrico III che lo fa- 
ceva intervenire in favore della riforma, ma anche la con- 
siderazione politica che contro il cancro dello Stato feudale, 
l’ereditarietà degli ufficî, solamente i vescovi feudali non 
ammogliati costituivano un sicuro contrappeso, che quindi 





l'interesse dello Stato feudale al celibato coincideva con 
una delle istanze della riforma. Un'altra volta la dialettica 
dei moti spirituali della storia, che in questo caso era 
la dialettica tra Chiesa e mondo, travolse come un ura- 
gano fatale questa generazione. Se i vescovi non dovevano 
esser più insediati col consenso del potere secolare, allora 
neppure il Papato poteva restare esposto al sospetto di si- 
monia. Bisognava creare un sistema d'elezione autonomo 
e garantire l'indipendenza dell'elezione tanto di fronte ai 
partiti della nobiltà romana quanto sopratutto di fronte al- 
l'autorità imperiale stessa. Che ciò non si potesse portar 
a termine che attraverso una lotta, era evidente. La que- 
stione era soltanto come si potesse portar a termine e come 
si potesse conciliare con l’unità di Chiesa e Impero, come 
infine la partecipazione tradizionale del popolo all’elezione 
papale, in cui naturalmente la prevalenza spettava al pa- 
tricius Romanorum, potesse esser modificata in una nuova 
costituzione dell’Impero. 

Se Nicola II dopo l’elezione papale del 1059 aveva 
attribuito al re e futuro imperatore soltanto un diritto per- 
sonale onorario nell’elezione papale dopo l'elezione dei 
cardinali e l’acclamazione del popolo, ora necessariamente 
secondo lo spirito della riforma questa concessione fatta 
aì re doveva esser esclusa, come accadde già nel 1062 con 
l'elezione di Alessandro II e specialmente con l’elezione 
di Gregorio VII. In tal modo il conflitto era aperto. Con- 
siderato dal punto di vista dell’unità di Chiesa e Impero 
il partito della riforma era rivoluzionario, si permetteva 
" novità inaudite ». Dal punto di vista della coscienza della 
libertà dello spirituale e delle raccolte canoniche anteriori 
al diritto feudale era conservatore. Viceversa il partito del- 
l’unità poteva rivendicare per sè l’ethos conservatore del- 
l'Impero degli ultimi tre secoli e far valere una quantità 
di esempî di partecipazione degli imperatori all'elezione 
papale. Agli avversarî spirituali della Chiesa territoriale 
germanica le pretese imperiali sembrarono una novità, ma 
anche una cattiva consuetudine purtroppo radicata, che fu 
7 nei riguardi del papato, principalmente agli Ot- 
oni. 

La partita politica aveva inizio. Le sue regole erano 
stabilite da tutte le Sacre Scritture, dai Padri della Chiesa 
dal diritto canonico e dall’imperiale, dal diritto romano e 
dalle sue fonti, insomma dal complesso degli scritti forniti 








di pubblica autorità. Non si trattava ora di formulare con 
ingegno e dottrina un'astratta teoria della Chiesa e dello 
Impero e del loro rapporto 0 addirittura del rapporto tra 
Chiesa e mondo, ma di risolvere un caso giuridico del tutto 
concreto della Chiesa dell'Impero. Si prescinderà qui com- 
pletamento dalle vicende della lotta sufficientemente note 
c tuttavia mai descritte con sufficiente imparzialità. Il risul- 
tato esterno della lotta, il Concordato di Worms del 1132, 
era già da bel principio imposto da tutta la situazione poli- 
tica ed era in effetti più che un compromesso. Era la ge- 
nuina espressione. dello sviluppo storico della Chiesa nel 
mondo germanico e nello Stato feudale e della sua neces- 
saria connessione con l’idea dell'Impero. Questa soluzione 
sta molto al di sopra d’una settaria e soprannaturalistica 
pretesa di predominio universale della Chiesa ed è pari- 
menti superiore a una affermazione della sovranità dello 
Stato giustificata per se stessa. La questione era propria- 
mente quando questo risultato esclusivamente politico po- 
tesse esser finalmente raggiunto. Si esporranno qui soltanto 
le idee dei singoli combattenti e a questo proposito sia 
lecito esprimere apertamente la propria soddisfazione di- 
nanzi a queste magnifiche figure, che per lo storico della 
filosofia equivalgono bene a un’abbondante dozzina di 
magistri sententiarum puramente recettivi. 

La distribuzione delle parti è già fatta con le parole 
d'ordine « unità » e « libertà ». Poichè la lotta comincia 
come riforma, bisogna esporre anzitutto la prima e altresi 
più luminosa teoria della riforma in tutta la sua unila- 
teralità ed esagerazione. Seguono poi i teorici conservatori . 
dell'unità, che solamente in questa lotta devono produrre 
la giustificazione dell'idea germanica dell'Impero, che si 
era bensì dispiegata nella realtà storica stessa durante l’età 
carolingia, ma la cui formulazione da parte della filosofia 
della società e della storia non era andata più in là degli 
inizî. Questa serie culmina naturalmente nel suo rappre- 
sentante più geniale, nel cosiddetto Anonimo di York, av- 
versario ideale parimenti unilaterale di Umberto e insieme 
avversario reale del suo Primate Anselmo di Canterbury. 
Proprio partendo dalla esagerazione dell’Anonimo, che con 
grande probabilità era Gerardo di York, si può intendere 
chiaramente, come non sarebbe possibile altrimenti, il senso 
della metafisica di Anselmo in quanto metafisica di quel- 
l'età e inizio della metafisica. occidentale in genere, cosic- 


chè si può fare il tentativo di comprendere uno dei due 
movimenti spirituali del Medioevo, la Scolastica, nel suo 
presupposto storico. E’ questo il risultato che deve esser 
portato a maturazione da un'indagine storico-filosofica di 
quel tempo. Viene in seguito la serie dei teorici della li- 
bertà, lo spiritualismo dei quali trapassa nell’altro, anche 
maggiore, movimento spirituale del Medioevo, nel Simbo- 
lismo spiritualistico con tutte le sue imponenti conseguenze 
per tutta la vita spirituale del Medioevo, specialmente per 
l’arte romanica e la poesia. F 
Non appena la riforma cluniacense ebbe asceso con 
Leone IX il trono papale, dovette porre in atto l’istanza 
della santità del clero anzitutto combattendo contro la si- 
monia. Ma allorchè Leone IX volle cassare tutte le consa- 
crazioni simoniache, fu subito evidente che l'istanza profe- 
tica e pneumatica, apparentemente così ovvia, di uno spi- 
ritualismo incondizionato urtava, nella realtà sociale e sto- 
rica, contro barriere insormontabili. Era bensì possibile 
con l’aiuto dell'imperatore e del partito borghese della 
Pataria e contro la nobiltà feudale e l’episcopato feudale 
eliminare i vescovi notoriamente e personalmente simoniaci, 
ma non coloro che erano stati consacrati gratis dai simo- 
niaci. Una ripetizione della consacrazione per coloro che 
personalmente erano innocenti, era impossibile. Prender in 
esame caso per caso in via di grazia e in considerazione 
Celle difficoltà della Chiesa non risolveva il problema, anzi 
la richiesta penitenza di 40 giorni faceva a costoro pale- 
semente torto. Il vigente diritto ecclesiastico non offriva 
affatto una chiara soluzione, anzi proprio la questione giu- 
ridica era così ardua, che oggi ancora non può esser con- 
siderata risolta (cfr. R. Sohm, Kirchenrecht II. 307-379 € 
P. Saltet, Réordination). Sohm ha creduto di dover nd. 
rittura distinguere nel suo decretum Gratiani a motivo di 
questa questione due epoche del diritto ecclesiastico, la 
vetero-cattolica e la neo-cattolicà. Tuttavia nonostante la 
mirabile erudizione di Sohm e l’approfondimento da lui 
compiuto della questione nei suoi estremi nessi con la 
filosofia sociale, si tratta d’una questione di parole In 
realtà con la Concordanza dei discordanti canoni cominciò 
non un nuovo diritto ecclesiastico, ma lo scientifico. La 
nuova epoca storica del diritto ecclesiastico comincia col 
nuovo concetto della vita pubblica nella Cristianità ger- 
manica. Teoricamente ciò che Sohm intende per diritto 





ecclesiastico neo-cattolico comincia soltanto verso la metà 
del secolo XIII. 

Nelle vicende del conflitto uno di coloro che era perso 
nalmente interessato nella questione, Pietro Damiani, prendi 
In parola in favore degli ordinati gratis nel suo scritto po- 
lemico: Liber gratissimus (M. G. Libelli de lite 1, 16 sgg.). 
Damiani medesimo era uno zelante partigiano della ri- 
forma e cercava di ricavare dal concetto della Chiesa una 
soluzione di principio senza naturalmente scorgere tutti i 
riflessi sociali della questione. La sua idea fondamentale 
era che la vita sacramentale ecclesiastica provenisse imme- 
diatamente e senza partizioni da Cristo, capo del corpo 
mistico, e che perciò il dono del Sacramento fosse sempre 
buono, vale a dire il mistero contenuto in esso, la poste- 
riore res sacramenti, il principio vitale del battesimo e il 
dono spirituale superiore del sacerdozio. Perciò il sacerdote 
non può esser mai più di un wminister del Sacramento, non 
può avere che l’officium di mediatore del Sacramento, non 
può agire per proprio merito e quindi neppure la sua in- 
degnità non nuoce (I, 21, 28). In tal modo era in realtà 
esclusa quella magica coazione di Dio, che Sohm trova nel 
concetto dell’opus operatum, cioè, dal punto di vista socio- 
logico, il pericolo d’una ierocrazia magicamente taumatur- 
ga, che sarebbe concepibile proprio soltanto nel caso di un 
concorso magico del ministro. Sarebbe così, se re Saul po- 
tesse chiamarsi personalmente christus dei, come Pietro Da- 
miani pensa ad un dato punto (I, 30). Per il compimento 
del Sacramento deve cooperare il momento soggettivo della 
dignità nel soggetto, che può invece mancare nel ministro 
a cagione della sua funzione consistente in un mero atto 
l'ufficio. Anche Giuda ha ricevuto infatti il corpo di Cristo. 
Anche Paolo insiste sul fatto che si può ricevere indegnamen- 
te l'Eucaristia, anche se poi bisogna rispondere di ciò dinanzi 
al Giudizio. Del resto ciò vale anche per i cibi, che sono 
utili o nocivi a seconda della disposizione soggettiva. Se 
dunque nell’ordinazione non si riscontra una personale am- 
bitio: principatus, un’ambizione puramente mondana, la 
consacrazione è valida nonostante l’indegnità simoniaca 
del ministro. Così Damiani, fondandosi specialmente su 
passi del primo Agostino, concilia la dignità soggettiva 

nell’edificazione del corpo mistico col suo ordinamento sa- 
cramentale oggettivo, con i sette ordines ecclesiasticae di- 
gnitatis corrispondenti ai sette doni dello Spirito Santo, i 








quali rappresentano ancora soltanto un rafforzamento della 
Vita spirituale conferita originariamente dal battesimo. A 
questa accentuazione del momento soggettivo in colui che 
riceve il Sacramento apparteneva l'avvenire. Con l’accen- 
tuazione del mero opus operatum nel ministro era salva- 
guardata la certezza dell’amministrazione del Sacramento; 
con la dignità soggettiva del ricevente si dava soddisfazione 
alla grande idea della riforma interna della Chiesa. Da- 
miani aveva trovato in tal modo una soluzione che potè 
civentare la formola di pace soltanto nella seconda gene- 
razione del partito della riforma attraverso l’antica, ma 
meno felice distinzione agostiniana tra sacramentum e virtus 
sacramenti, tra segno esterno ed effetto interno. Al mediatore 
tra gli estremi, che offriva una soluzione pratica, apparteneva 
però già fin da allora l'avvenire, anche se gli zelanti intesero 
dapprima la sua proposta come un indebolimento recato alla 
loro forza propulsiva. Nel 1060, sotto Nicola II, fu deciso 
di lasciare nei loro ufficî gli ordinati gratis, ma di non con- 
sentire ai simoniaci nessuna ulteriore facoltà di consacrare. 
Questa soluzione alquanto diversa fu attribuita da Damiani 
ai volumi confusi e gonfî d'uno scritto polemico, con cui 
intendeva indicare certamente l’opera capitale degli intransi- 
genti, i Libri III adversus simoniacos del cardinale Umberto. 
Il cardinale Umberto proveniva dalla Borgogna, da quel 
paese cioè che era stato nel secolo XI il vero centro del 
mondo occidentale, dove romanesimo e germanesimo, sud 
e nord sì erano mirabilmente disposati, dove Cluny è stata 
la centrale del grande rinnovamento religioso e politico, 
spirituale ed artistico. La città monastica con la sua pode- 
rosa cerchia di mura e con quella chiesa dalle sette torri 
progettata già ai tempi di Umberto, chiesa madre della 
Cristianità germanica, che in grandezza era superata sol- 
tanto dalla nuova chiesa di S. Pietro (rispettivamente 205 
metri di lunghezza e 178) e in bellezza e forza simbolica 
da nessun’altra, doveva veramente apparire a quel tempo 
come la Gerusalemme discesa in terra. Da essa sono partite 
le correnti spirituali che percorrendo le vie dei pellegrini 
determinarono l’arte e la poesia dell'Occidente e conquista- 
rono la Spagna e la Gerusalemme terrena. Oggi ancora si 
avverte davanti alle sue rovine, più fortemente che a Roma 
stessa, che cosa significhi per il mondo il Medioevo germa- 
nico-romanico. I suoi rappresentanti Spirituali non sono 
però tanto i suoi grandi abati, che determinarono in buona 





parte la politica mondiale del secolo XII e ALE 
i loro alunni Gregorio VII e Urbano II oggi mo 10 
Crociate, quanto sopratutto il loro scolaro si scien 
tier presso Toul, il cardinale Umberto. Non è propo sa 
lo spirito monastico benedettino che parla in ui er pa 
piuttosto nel suo aversario romanico, il misurato me ca 
Pietro Damiani — ma quell’impetuoso spirito ur 3 
anelante alla incondizionata libertà spirituale e a gio 
blime simbolismo, che fu il più bel dono del mattino 
spirito tedesco alla Chiesa cristiana. E’ uno are e 
tico, che va molto al di là di quel manuale di cit: a 
del primo Medioevo, i magna moralia di Gregorio ; agi pi 
- il cui estratto fu una volta portato dall'abate Ugo i 
Cluny da S. Martino di Tours — e che ORE già 1 
simbolismo tedesco del secolo XII, il rigorismo ch sa 
giore tra i Borgognoni, Bernardo da Chiaravalle, e pr 5 
per la povertà di S. Francesco d'Assisi. Chi prima di pù 
berto ha potuto chiamare Dio liberrimum, il ig 
nonostante la propria evasione monastica dal mon o, an -° 
lo zelotes, lo zelatore dell’ordinamento del mondo! Un wr 
tuoso spirito profetico è il carattere di quest gn E 
per la prima volta torna a sapere che cosa sia un eresia. : 
e ha a sua volta i tratti del geniale eresiarca, così come i 
aveva al suo tempo il suo compagno di pari rane di 
campo politico, papa Gregorio VII, che fu chiamato _ 
santo Satana ed è il primo papa che sia stato designato dana 
Anticristo. Il paradosso di un dominio universale es (a 
al mondo, con cui si volle falsamente designare ca <A 
senza del papato della riforma, vale effettivamente so) ag 
per il cardinale Umberto, partigiano dell gna a 
bertà della Chiesa che usciva dal giusto mezzo orto CRE 
In lui il pathos rivoluzionario della Jiforma è pervenu i 
quella stessa unilateralità che si riscontra nel PE: 
geniale partigiano radicale dell'altro estremo, in Gerar 
Ù bi è il liber gratissimus di Damiani medesimo, s 
un’opera di tendenza affine, che Umberto go Soa 
di partenza dei suoi tre libri contro i simoniaci. + centa 
di confutarla dialogicamente, ma lo zelante non Lo pa- 
zienza di lasciar parlare l'avversario, l’erompente violenza 
della sua passione lo porta a lanciare le più aspre Se 
e lo induce poi di nuovo alla preghiera a Dio e allo pirito 
Santo, lo Spirito liberissimo, cosicchè egli è il primo, ac- 


canto al discepolo dei Cluniacensi Anselmo, che filosofeggi 
pregando. 

L'avversario è per lui un redivivus stoicus, un nuovo 
Pelagio e un nuovo Gioviano, perchè Umberto teme ii 
pericolo della mondanizzazione, che può sorgere nel reli- 
gioso con la libertà etica. Umberto vuol salire al vero zelo 
dell’autentica evasione dal mondo, per lui la Chiesa non è 
che il tempio di Dio gloriosamente immacolato, costituito 
soltanto da uomini puri, che liberi da ogni cosa profana 
possono avere in sè la vita soprannaturale soltanto nella 
santità e spiritualità. E’ necessario dunque mostrare tre 
cose: anzitutto che i simoniaci sono eretici, perchè non 
hanno lo Spirito e quindi non possono trasmetterlo, e questa 
è la sua tesi dogmatico-liturgica; in secondo luogo che la 
simonia, vista storicamente, è quel corpus diaboli agosti- 
niano, anzi ticonico, quel cattivo Regno di questo mondo, 
che procede attraverso tutta la storia universale come av- 
versario anticristiano del Regno di Dio, e questa è la sua 
tesi di teologia della storia; e in terzo luogo che esclusi- 
vamente lo Spirito Santo è il principio vitale della Chiesa, 
la sua tesi di filosofia sociale. 

I simoniaci sono eretici. Questa tesi non è nuova, 
ma è nuovamente contestata, perchè i simoniaci sembrano 
esternamente seguire la retta dottrina, ma nell’ostinata e 
irrazionale difesa della loro falsa credenza che lo Spirito 
Santo possa esser acquistato non con la fede, ma col de- 
naro, e con la falsa disciplina della mitezza e dell’apparente 
giustizia tradiscono quella perfidia, che li esclude dal vero 
e interiore spirito della dottrina e toglie loro la vita che è 
dita soltanto dall’inabitazione di Cristo, il quale ci rafforza 
con lo Spirito del Padre e inhabitans regit (I, 133). L'ele- 
vazione spirituale dell'essere della dottrina paolina viene 
intesa come realtà soprannaturale nel senso più stretto © 
solo questa spiritualità dell’essere è riconosciuta come na- 
tura cristiana. La libertà propria dei figli di Dio diventa 
il fondamento della richiesta di libertà per la Chiesa. E’ il 
più orribile sacrilegio credere che lo Spirito Santo soggiaccia, 
a! cenno indegno di trafficanti servili, a una coercizione ma- 
gica e che profluisca così nell'anima da santificare. Ad tan 
nequan servoruni et pessimorum mercatorum nutun: sanc- 
tifican dis creaturis illaberis et infunderis timore talinm do- 
minorum ad id violenter cogi (I, 102). Questa arbitraria esa- 
gerazione della posizione avversaria che vien ridotta a ten- 








(ativo di coercizione magica di Dio, che in effetti Aden 
sibile soltanto partendo dalla falsa posizione di DE o 
utesso, cioè dall'esigenza del concorso della santità da È 
nistro, è interessante per la filosofia della Meligione: fa 
mostra come la concezione puramente e Di 
Chiesa allontani dal problema concreto della realtà s Ta 
della Chiesa. I passi citati da Umberto nel suo primo li D 
non intaccano la posizione di Damiani, che riconosceva = 
Dio della grazia la libertà di conferire la grazia pp 
tale a chi fosse personalmente degno, attraverso 1 1A o 
ufficio d’un indegno ministro. Ma essi provano quanto > 
sguardo storico fosse stato acuito dalla lotta di ROSt 
intorno al significato dei canoni, perchè si era i "a 
venuti a un'intelligenza spirituale della storia, a quella sfera, 
in cui soltanto erano possibili nel Medioevo, che si Sr 
tende privo di senso storico, un senso dell'Impero e qui 
ance elli ia. : 
Si: quindi che nel secondo libro compaia 
una visione generale della storia universale, e cioè a 
visione completamente per sè stante, per ti = » 
affine a quella di Agostino e di Ticonio. Indipendeni si ì 
entrambi, essa è una creazione propria nata da una si - 
zione e da un atteggiamento analoghi. Non è lo ce na 
reno l'avversario del Regno di Cristo. Questo è i dh 
progresso di fronte ad Agostino e la più splendida giusti 
ficazione dell’unitas ecclesiae nella Cristianità a 
nonostante che l’Imperium romanum sia ancora designa i 
secondo un'antica interpretazione dell’ Apocalisse, gonna: 
bestia apocalittica (I, 186). Anche lo Stato terreno in . 
suoi aspetti positivi è opera dello Spirito Santo, er n 
perium romanum è stato per opera di Costantino e Li 
Carlomagno un christianum imperium. Il lato peggiore della 
simonia è che essa vende al diavolo anche i gr con i 
loro popoli e perverte nell’apostasia la maestà dell'Impero 
e la sua funzione giudiziaria. O libertas et pietas sei rei 
publicae! O liberalitas et potestas maiestatis dio In- 
vece di provvedere alla difesa e all'incremento del patrimo- 
nio ecclesiastico e all'osservanza delle antiche leggi, 1 Impero 
vien costretto da un vile popolo di trafficanti a sanzionare 
con concessioni elettorali gli acquisti vergognosi (I, 185). 
Nonostante che vi si opponesse un passo biblico, Lidea 
medievale dell’Impero ha qui trionfato. Solamente DI o- 
pera degli Ottoni e per la negligenza dei papi di allora, 








canto al discepolo dei Cluniacensi Anselmo, che filosofeggi 
pregando. 

L'avversario è per lui un redivivus stoicus, un nuovo 
Pelagio e un nuovo Gioviano, perchè Umberto teme il 
pericolo della mondanizzazione, che può sorgere nel reli- 
gioso con la libertà etica. Umberto vuol salire al vero zelo 
dell’autentica evasione dal mondo, per lui la Chiesa non è 
che il tempio di Dio gloriosamente immacolato, costituito 
soltanto da uomini puri, che liberi da ogni cosa profana 
possono avere in sè la vita soprannaturale soltanto nella 
santità e spiritualità. E’ necessario dunque mostrare tre 
cose: anzitutto che i simoniaci sono eretici, perchè non 
hanno lo Spirito e quindi non possono trasmetterlo, e questa 
è la sua tesi dogmatico-liturgica; in secondo luogo che la 
simonia, vista storicamente, è quel corpus diaboli agosti- 
niano, anzi ticonico, quel cattivo Regno di questo mondo, 
che procede attraverso tutta la storia universale come av- 
versario anticristiano del Regno di Dio, e questa è la sua 
tesi di teologia della storia; e in terzo luogo che esclusi- 
vamente lo Spirito Santo è il principio vitale della Chiesa, 
la sua tesi di filosofia sociale. 

I simoniaci sono eretici. Questa tesi non è nuova, 
ma è nuovamente contestata, perchè i simoniaci sembrano 
esternamente seguire la retta dottrina, ma nell'ostinata e 
irrazionale difesa della loro falsa credenza che lo Spirito 
Santo possa esser acquistato non con la fede, ma col de- 
naro, e con la falsa disciplina della mitezza e dell'apparente 
giustizia tradiscono quella perfidia, che li esclude dal vero 
e interiore spirito della dottrina e toglie loro la vita che è 
data soltanto dall’inabitazione di Cristo, il quale ci rafforza 
con lo Spirito del Padre e inkabitans regit (I, 133). L'ele- 
vazione spirituale dell'essere della dottrina paolina viene 
intesa come realtà soprannaturale nel senso più stretto e 
solo questa spiritualità dell'essere è riconosciuta come na- 
tura cristiana. La libertà propria dei figli di Dio diventa 
il fondamento della richiesta di libertà per la Chiesa. E’ il 
più orribile sacrilegio credere che lo Spirito Santo soggiaccia, 
ai cenno indegno di trafficanti servili, a una coercizione ma- 
gica e che profluisca così nell'anima da santificare. Ad tan: 
nequam servorumni et pes morum mercatorum nutuni SaAnce- 
tifican dis creaturis ilaberis ct infunderis timore talium do- 
minorum ad id violenter cogi (1, 102). Questa arbitraria esa- 
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pera degli Ottoni e per la negligenza dei papi di allora, 








secondo l'opinione di Umberto, la simonia è penetrata spe 
cialmente in Italia per propagarsi poi senza ostacoli dal 
capo a tutto il rimanente (212). Enrico IM ha portato bensì 
un miglioramento, ma Enrico I di Francia (dal 1033 al 
1060) è il peggiore Anticristo e con la sua coda di drago 
ha trascinato in rovina le molte stelle, le Chiese di Francia 
(206). Persino la Chiesa orientale è più libera da simonia. 
Umberto la conosce attraverso una ambasciata fatta a Bi- 
sanzio, che naturalmente fu senza risultato, poichè il pro- 
feta era certamente meno che mai adatto a fungere da 
diplomatico. 

L'antitesi universale, che Umberto istituisce, è quella 
tra la pietas e fidelitas del retto culto di Dio e l’impietas e 
infidelitas e perfidia del culto del diavolo per avaritia è 
domini cupido, e cioè specialmente del desiderio di domi- 
nio sulla nuova regalità sacerdotale creata per opera di 
Costantino e da lui distinta anche con onori mondani (183). 
Le virtù feudali fondamentali e il concetto di servizio pene- 
trano fino alle radici della sua concezione storico-filosofica. 
Da Caino e Core in poi il corpus diaboli procede, come 
Antiregno del falso culto di Dio, del falso sacerdozio e della 
falsa profezia, accanto al Regno di Dio, prefigurato da Abele 
ie poi (141). Già la lettera di S. Pietro designa la pseudo- 
profezia per denaro come contrassegno di Satana; Giuda, 
in cui penetrò Satana, è il promotore della simonia nel 
Nuovo Testamento, quando per Mammone furono trafficati 
tutti i sette Sacramenti (dovrebbe esser questo il primo luogo 
ir cui si annoverano sette Sacramenti) e tutti i sette Ordi- 
nes. Parimenti tutte le 300 eresic vanno ricondotte al nodo 
dell'unica perfidia come le code di volpe di Sansone legate 
assieme. La simonia è peggiore di ogni ercsia, perchè in 
essa Gesù viene rinnegato come Cristo non a parole, ma a 
fatti, e questo è il vero Anticristianesimo (173). Perchè il 
terribile si è che questo macigno si pone sul petto stesso 
della Chiesa, che il popolo e la Città di Dio sono annientati 
in guerre civili. Allo spiritualista Umberto sorge addirit- 
tura, come già a Ticonio, la terribile idca che la maggio- 
ranza anche dentro la Chiesa non le appartenga verace 
mente, non viva in Cristo e nello Spirito Santo, ma s 
ircorporata nel corpus diaboli. Così tutta la ricchezza delle 
Chiese è scomparsa con l’acquisto di uffici mediante beni 
ecclesiastici; le chiese e i camposanti sono andati in rovina, 
sono pascoli del bestiame, danneggiati peggio che dalle in- 





vasioni dei barbari. Si torna ad avvertire PA n 
presenza della bestia apocalittica, simile al lag di a 
zampa di orso e gli artigli di leone, e il suo seguito, i i 
della menzogna, costituisce il corpo dell Anticristo e de 
diavolo, in cui ogni pagano, ogni ebreo e ogni Li va 
inseriti (187). La Chiesa si innalza come una asa Ci gaia 
mare del mondo. E' necessario reonoscere come dia 
gni i veri sacramenti; i signa et res, ì segni visibili ei oro 
contenuto, € questo è lo Spirito Santo medesimo. I segni 
dell’Anticristo sono i falsi sacramenti. ln questi i i 
segni visibili, l’acqua e il pane, il vino e gli © il pe 
conservato la purezza della loro natura. ul mister e i 

tatis opera in essi, operano cioè l’Anticristo stesso e ì n 
carattere, la perfidia, la veste d'agnello del lupo i È Si 
tradisce con la sua cupidigia e il suo titanico orgoglio. 


Vehemot è il Satana dei pagani, il Leviathan è il pseudo 
rofeta dei cristiani (104). cu e 
PEC questo (i 9A apocalittico non è orien- 
tato in senso escatologico. Umberto è molto lontano da un 
calcolo ticoniano o giachimitico dell’ora della fine del pr 
do, che neppure il Figlio conosce. Nonostante il se RA 
giamento fortemente riformatore che coglie, con L- 
sguardo, tutti i segni del carattere diabolico della dege- 
nerata Chiesa simoniaca € del suo Impero degenerato, È 
fa di questi un'unità fornita di tutti Î DL d’un i 
nità religiosa iperrcalistica, egli non si scoraggia e nas pe 
d- la fede nel rinnovamento della Chiesa. Non è che cosi 
ininci, in senso gioachimitico, una nuova epoca della Chiesa: 
i! riformatore non è un profeta; la Chiesa vive nel costante 
effondersi dello Spirito Santo e perciò, nel terzo libro, la 
teoria sociale della Chiesa segue, senza interruzioni, la fi- 
losofia apocalittica della storia. _ i Pi 
Questa teoria è ortodossa e corretta. È proprio lo spi- 
ritualista che ha l’inaudito ardimento di proclamare: In 
questo nostro Regno celeste, cioù in questa a di 
dell'Impero con i suoi tre ordini divisi secondo SI su à 
— modello universale — dei doctores, continentes e cp 
gati, cioè dei maestri, dei monaci e dei eomeuget, DAGHE — 
proprietà della Chiesa è sacra. Non si può Si sh 
qualche possessie cecle ica e poi ricevere gratis a seu 
sacrazione: tutto è indiviso nella Chiesa. Chi ha la pos- 
sessio, ha anche la cultura, la cura del possesso (199). 
L'amministrazione dei beni della Chiesa è essenzialmente 











compresa nella dignità episcopale. Le cose offerte a Dio 
sono sacre e contengono la sanctitas, cioè lo Spirito Santo 
stesso. Perciò è l’ordinamento divino dell'Impero che è 
completamente sovvertito, quando nella procedura dell’e- 
lezione episcopale l'autorità secolare gode della priorità -. 
il resto viene poi, più o meno necessariamente, sicchè non 
viene per prima l'elezione da parte del clero metropolitano 
seguita dal consensus principis e dalla expetitio plebis Con 
un riassunto di filosofia della storia egli dimostra che al 
sovvertimento del giusto ordine tien dietro sempre una na 
ledizione nelle cose terrene e all'ordine giusto tien dietro 
una benedizione. Gli adulatori che esaltano il potere seco- 
lare, imperiale e regio, e umiliano la maestà della Chiesa 
che mettono al primo posto la luna oppure la equiparano 
al sole, disconoscono la potenza dello spirituale. Il vero 
ordinamento è lo spirituale. Nella Chiesa attuale il clero 
a paragonato all’anima € la regalità al corpo, perchè 
e FecIRIRRABENIE e hanno bisogno l’uno del- 
. Poichè col conferimento della spada all’autorità spi- 
rituale sl consacra anche la sua autorità secolare des 
e compresa nell’unità della santificazione. di 
Il concetto dell'unità spirituale è così forte nell’iper- 
realismo di questa filosofia sociale, da raggiungere mi il 
panenteismo di Scoto Eriugena, il cui concetto di ta 
È accolto da Umberto. Il concetto dell’unitas e trinitas di 
Dio è qui, per la prima volta, impiegato ai fini della file 
sofia sociale. Come la Trinità si rispecchia simbolicamente 
in tutte le cose, così tutto viene ricondotto dalla Trinita 
all unità della indivisibile  Unitrinità (229). La monas è 
l’individualità esistenziale, subsistendi principium 0; sd 
divisio è dyas esistenziale, desistendi initium. Monas indi. 
vidua suae naturae beneficio etiam dividua individuac 
unioni reducit et individue concludit. Dyas autem dividia 
sui vitii maleficio cliam individuum dividum quacrit. L’u- 
nità in Cristo è l’idea suprema. Cristo e i suoi servi sono 
indivisibili, anzi il più grande dei miracoli è che anche i 
semplici uomini sono indivisibili dal Dio Padre, stiche 0 
solamente come fili adoptivi (228). Nell’universitas della 
creatura piace a Dio l’universale et commune bonum gli 
dispiace il particolare e privatum. Questa sanclificatio” de: 
riva dalla communio, e lo Spirito Santo diviene. l’anima 
della Chiesa. Egli santifica € guida l’intero corpo della 











; lo Spirito Santo è qui vicarius Christi e tutore di 
{utti i fedeli in luogo della presenza corporea di Cristo. Egli 
è il rappresentante di Cristo. La sua opera è l’intera storia 
della Chiesa sino alla fine del saeculum, cioè sino al secondo 
avvento di Cristo. La Chiesa è il suo eone, egli è l'Znspi- 
rator che la inspira ad ammaestrare i popoli nel giusto ordi- 
ne e a guidarli all'unità e purezza del battesimo, ci rende te- 
stimonianza dalla nostra interna qualità di figli di Dio, 
guida col suo consiglio vergini e coniugati, determina la 
composizione liturgica del culto, regola i gradi del mini- 
stero, gradus et officia della Chiesa, e anche le diversae 
professiones, le diverse professioni del mondo e i loro biso- 
li illumina gli ordini spirituali dei martiri e dei con- 
fessori, degli evangelisti e degli apostoli. Ha ispirato gli 
scritti canonici e ha promulgato la legislazione ecclesiasti- 
ca, i decreti e i canoni (334). 

Poichè lo Spirito Santo vivifica tutti gli uomini, egli è 
l’anima della Chiesa. Bisogna devotamente credere alla me- 
ravigliosa ed inafferrabile potenza del Redentore, ma si de- 
ve anche tentare di comprenderla. Mezzo a tale scopo è l’i- 
dea che noi abbiamo dell’anima, che agisce contemporanea- 
mente in tutte le parti del corpo come uno spirito plasma- 
tore, non perchè sia localmente diffusa, ma per una certa 
vitale intentio. Lo Spirito Santo riempie, come l’anima, l’in- 
tero corpo della comunità pro qualitate ministrorum et re- 
rum, cioè secondo la qualità dei ministri che lo compon- 
gono e degli strumenti della salvezza. La concezione della 
comunità come organismo spirituale serve a chiarire l’u- 
nità delle funzioni. Il ceto ecclesiastico è come gli occhi nel 
capo; la potestà laica è il petto e le braccia della difesa; 
il popolo, in quanto costituisce le membra inferiori della 
potestà ceclesiastica e della secolare, è soggetto e tuttavia 
indispensabile. I beni ecclesiastici sono i capelli del capo; 
i beni secolari gli altri peli e le unghie. Come il corpo si 
dissolve e finisce nella putredine e nei vermi quando l’a- 
rima l’abbandona, così si dissolve il corpo della Chiesa 
senza lo Spirito Santo. Questo vecchio paragone della fi- 
losofin sociale serve qui allo spiritualista come mezzo per 
inserire tutto l'ordinamento secolare nella Chiesa. Anche 
lui dunque, difensore estremo della libertà della Chiesa, 
vuole preservare l'unitas ecclesiae. Anche la più estrema 
delle teorie di parte riconosce ancora l'unità dell'autorità 


Chiesa; 














pubblica, anche se naturalmente non ci si può attendere 
da essa una concreta distinzione giuridica delle potestà, 

: Questa distinzione delle competenze poteva essere rag 
giunta soltanto attraverso la lotta politica. Era prima ne- 
cessario che nel campo ecclesiastico il partito della libertà 
riuscisse a prevalere sui partigiani della Chiesa territoria- 
le, affinchè in seguito una seconda generazione di riforma- 
tori potesse fare in teoria e in pratica la distinzione delle 
competenze. 

| Il campione politico della riforma nella prima gene- 
razione non poteva essere però che un uomo che fosse nel- 
lo stesso tempo un incondizionato idealista e un uomo 
d'azione inflessibile e imperturbabile. Tale fu Gregorio VII. 
È difficile intendere quest'uomo, che la sua stessa epoca 
ha considerato come un santo e come l’Anticristo. Alcune 
sue parole ci consentono però di penetrare in questa perso- 
nalità, temuta da amici e nemici per la sua sovrumana e 
demoniaca grandezza. Egli scrive all’arcivescovo Sigfrido di 
Magonza: « Quando eri mio condiscepolo nel monastero 
cluniacense io attendevo da te qualcosa di meglio », egli 
cioè aveva sperato che anche Sigfrido vivesse nell’incon- 
dizionato idealismo della completa dedizione all’ufficio ec- 
clesiastico. Nessuno ha sentito così profondamente, quan- 
to Gregorio, il peso del papato e nessuno ha parlato con 
tale franchezza e semplicità del terribile peso di quest’uffi- 
cio, perchè egli lo aveva portato alla più alta vetta e vo- 
leva veramente vivere la santità di esso. Cento dei cento- 
sessanta papi secondo lui sono sanctissimi e ogni papa è, 
per principio, santo. Egli ha avvertito quanto di terribile 
vi fosse in questa formidabile responsabilità: Maledetto 
l’uomo, che trattiene la sua spada dal sangue, cioè si trat- 
tiene dalla predica e dalla correzione, contro gli uomini 
carnali. Le parole dell’apostolo «se volessi © compiacere 
agli uomini non sarei servo di Dio », erano per lui una ve- 
rità così profonda, che egli sapeva che forse nessuno avreb- 
be saputo convincere il suo avversario Enrico IV del suo 
amore per lui, se non l’/nspiratio dello Spirito Santo stes- 
so. Egli parla spesso del fatto che, a cagione della neces- 
saria durezza del suo operare, gli si rimprovera inumana 
crudeltà. È perfettamente sincero quando assicura ripetu- 
tamente di non aver assunto la cattedra di San Pietro per 
mondana ambizione e desiderio di gloria, ma per timore 
di Dio e zelo per la giustizia. Superbia, falsità e desiderio 








di dominio sono per lui segni dell'Anticristo e il dominio 
egoistico sugli eguali è un segno della tirannide. Un for- 
midabille pathos di libertà è però il nocciolo più intimo di 
tutto il suo pensiero e di tutta la sua azione. Tutto ciò è 
proprio del sangue germanico. Il toscano da Soana è 1l 
successore dei longobardi e il precursore dei grandi papi 
dominatori delle grandi famiglie romano-longobarde. ll 
suo sentimento profondo della natura metafisica del suo 
ufficio lo fa di continuo invocare l’interna certezza dell’i- 
stantanea, personale ispirazione divina, che avrebbe dovu- 
to guidare la sua politica nei casi eccezionali. Tandem aspi- 
rante deo, sicut credo, statui! Egli profetizza apertamente la 
caduta di Enrico entro un anno. Invoca l’ispirazione nel- 
la controversia dell'Eucaristia. I suoi avversarî schietta- 
mente romanici proprio perciò fanno di lui un eretico e un 
Anticristo, perchè Gregorio non crede di avere l’infallibi- 
lità del papa, che egli postula, per carisma del suo ufficio. 
La commovente tragedia di questo politico profonda- 
mente religioso consisteva appunto nell’aver di fronte un 
avversario inadeguato, un Enrico IV, che era soltanto un 
politico, internamente inconsistente, abile nei piccoli astuti 
raggiri, con i quali, recandosi cioè a Canossa, gli inflisse 
effettivamente una grave sconfitta politica e che formulò 
tutta la sua sapienza politica nella sua lettera ai Romani: 
ul amicis nostris amici, inimicis inimici iugiler existatis. 
Contro questo avversario Gregorio voleva trasformare il pri- 
mato religioso, morale e spirituale, in un primato politico 
del papato come potestà sovrana internazionale. I vescovi 
tedeschi dicevano che egli voleva fare della Chiesa stessa il 
romanum imperium. Gregorio stesso, con l’ingenuità del 
genio, poneva tra i 27 privilegi del Papato, accanto all’au- 
torità religiosa della legiferazione canonica — quod illi soli 
licet pro temporis necessitate novas leges condere — una 
sovranità politica sull’Impero — quod illi liceat imperatores 
deponere, quod a fidelitate subiectos potest absoluere — che 
in verità spettava alla autorità pubblica mista dell'Impero. 
Il caso eccezionale della lotta per la riforma lo indusse a 
tale affermazione ed anche l’istinto politico che gli faceva 
vedere come due capi non potessero agire quali vicarti 
Christi e procedere con la necessaria rapidità. Gli officia 
sono in ordine solo quando vi è un capo supremo, cui ci si 
può appellare. Al politico si presentava un problema che 
superava di gran lunga tutte le. meditazioni politiche del 


suo tempo. In effetti egli ha valicato i limiti della potestà 
puramente morale della Chiesa. Ma. proprio questa coscienza 
lo ha condotto alla più grande azione politica del medioevo, 
al movimento delle Crociate. Con slancio travolgente e col 
fervore di tutta la sua personalità egli espone il suo progetto 
di crociata, spinto da tutti i cristiani, dalla maestà dell’Im- 
perium e dalla autorità della Sede apostolica. La nobiltà 
della Chiesa di Dio deve risplendere col sacrificio della pro- 
pria vita e deve difendere la legge di Cristo. Egli presenta 
questo suo progetto a un re che soltanto l’ispirazione e l’on- 
nipotenza dello Spirito Santo possono persuadere dell'amore 
del papa per lui e al quale tuttavia egli affida la tutela 
della Chiesa. Al suo appello hanno risposto più di 50.000 
uomini che lo volevano come dux e pontifex. In questo 
egli è sicuro dell’ispirazione divina e del consenso dell’o- 
pinione pubblica, come lo sarà al tempo della seconda sco- 
munica di Enrico, quando convoca costituzionalmente una 
assemblea dei Grandi per decidere tra il re e l’antire. Il col- 
legio elettorale dell'Impero elettivo viene allora corretta- 
mente definito come collegio arbitrale dal quale solamente 
il rex iniquus, scomunicato per ragioni morali, può, in via 
eccezionale, essere deposto. Si creava così un organo del 
diritto di resistenza, una istituzione legale contro un sovrano 
tirannico, sicchè Gregorio ha praticamente anticipato le idee 
della Magna Charta inglese. 

Ma l’esasperazione della sua coscienza idealistica del- 
l'ufficio e la necessità politica di decidere rapidamente © 
secondo un piano unitario, portano Gregorio a duc altri 
concetti, a quello della funzione di giudice supremo ed a 
quello di una alta sovranità feudale del papato. La libertà 
della Chiesa è il regime che per sua natura offre la garanzia 
dalla tirannica cupido dominandi e dalla superbia, segno 
dell’Anticristo. I suoi soggetti sono sempre fili, mai servi. 
La sua potestà è illimitata in quanto l’autorità regale di 
Cristo è stata trasmessa al vicarius Petri. Sc gli apostoli 
giudicano gli angeli e i demoni, tanto più giudic i 
cipes saeculi e i reges iniqui; se nel regno spirituale 
giudicano gli spirituales imperatores, i patriarchi e i ve- 
scovi, tanto più giudicheranno gli imperatori e i conti. 

Poichè però la libertà del cristiano è insieme fidelitas 
verso l’autorità spirituale, vi è una fedeltà verso il vicarius 
Petri, la cui cura et dispensatio apostolica post deum diven- 
tano, in caso di bisogno e in via eccezionale, la suprema 
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autorità pubblica. Il doppio significato di fidelitas, in quanto 
fede religiosa e fedeltà feudale, in quanto fedeltà spirituale 
« politica del seguito, propria del mondo germanico, travia 
Gregorio inducendolo a concepire erroneamente un'alta so- 
vranità feudale della Santa Sede su tutti i popoli cristiani, 
e portandolo all'idea d’un primato politico nel senso perso- 
nalistico-germanico non nel senso giuridico-romano. In ef- 
fetti vi era una comunità internazionale cristiana regolata 
da un diritto positivo divino con un supremo tribunale 
morale ed ecclesiastico, che però poteva diventare negli stati 
cristiani un'autorità politica solamente in via eccezionale, 
congiunto con i fattori aristocratici e democratici della vita 
pubblica, e come communis consensus dei Grandi ecclesia- 
stici e laici e del popolo. Il papa poteva intervenire sola- 
mente quando vi era una rogatio, una richiesta del suo giu- 
dizio morale, l’importanza della quale fu riconosciuta dallo 
stesso Gregorio nella seconda scomunica di Enrico, quando 
era certo dell’ispirazione, della volontà di Dio, anche in an- 
titesi alle sue personali decisioni. In via normale però, quan- 
do non c'era una colpa morale nè una tyrannis, la potestà 
internazionale risiedeva nell’Imperiwn; esso aveva, secondo 
lr» sua idea, l'alta sovranità feudale su tutti i popoli cri- 
stiani. Nella lotta con Enrico IV Gregorio cercò di dare al 
papato questa alta sovranità politica, quindi di farne il 
romarum imperium. Egli era tanto lontano dal considerare 
lo staio come una potenza diabolica — anche se parlava 
dell'origine anticristiana del tirannico corpus diaboli — che, 
a voler usare un paradosso, si può dire che sosteneva pro- 
prio la più stretta unità di Chiesa e Impero. Egli concepi- 
sce l'Occidente come unità imperiale costantiniana sotto il 
primato politico del papa. In nome della Donazione di Co- 
stantino' pretendeva che la Spagna fosse feudo della Santa 
Side e parimenti l'Inghilterra, la Boemia, l'Ungheria, per- 
chè questi nobilissima regna dovevano rimanere in propriae 
libertatis statu, secondo l'ideale agostiniano dei piccoli stati; 
e perchè soltanto in tal modo i loro re non sarebbero stati 
reguli, meri re feudali dell'Impero romano e vassalli di un 
altro re. L'ideale di libertà guida, anche da questo lato, il 





corso delle sue idee. 

Naturalmente commetteva un errore storico quando ri- 
{teneva che i papi Gregorio I e Zaccaria e il vescovo Am- 
brogio avessero negato la potestà politica a re indegni sol- 
tanto in virtù della loro potestà ecclesiastica. La Chiesa 





suo tempo. In effetti egli ha valicato i limiti della potestà 
puramente morale della Ch Ma, proprio questa coscienza 
lo ha condotto alla più grande azione politica del medioevo, 
al movimento delle Crociate. Con slancio travolgente e col 
fervore di tutta la sua personalità egli espone il suo progetto 
di crociata, spinto da tutti i cristiani, dalla maestà dell’/y- 
perium e dalla autorità della Sede apostolica. La nobiltà 
della Chiesa di Dio deve risplendere col sacrificio della pro- 
pria vita e deve difendere la legge di Cristo. Egli presenta 
questo suo progetto a un re che soltanto l’ispirazione e l’on- 
nipotenza dello Spirito Santo possono persuadere dell’amore 
del papa per lui e al quale tuttavia egli affida la tutela 
della Chiesa. Al suo appello hanno risposto più di 50.000 
uomini che lo volevano come dux e pontifex. In questo 
egli è sicuro dell’ispirazione divina © del consenso dell’o- 
pinione pubblica, come lo sarà al tempo della seconda sco- 
munica di Enrico, quando convoca costituzionalmente una 
assemblea dei Grandi per decidere tra il re e l’antire. Il col- 
legio elettorale dell'Impero elettivo viene allora corretta- 
mente definito come collegio arbitrale dal quale solamente 
il rex iniquus, scomunicato per ragioni morali, può, in via 
eccezionale, essere deposto. Si creava così un organo del 
diritto di resistenza, una istituzione legale contro un sovrano 
tirannico, sicchè Gregorio ha praticamente anticipato le idee 
della Magna Charta inglese. 

Ma l’esasperazione della sua coscienza idealistica del- 
l'ufficio e la necessità politica di decidere rapidamente e 
secondo un piano unitario, portano Gregorio a duc altri 
concetti, a quello della funzione di giudice supremo ed a 
quello di una alta sovranità feudale del papato. La libertà 
della Chiesa è il regime che per sua natura offre la garanzia 
dalla tirannica cupido dominandi e dalla superbia, segno 
dell’Anticristo. I suoi soggetti sono sempre fili, mai servi. 
La sua potestà è illimitata in quanto l'autorità regale di 
Cristo è stata trasmessa al vicarius Petri. Sc gli apostoli 
giudicano gli angeli e i demoni, tanto più giudicano i prin- 
cipes saeculi e i reges iniqui; se nel regno spirituale essi 
giudicano gli spirituales imperatores, i patriarchi e i ve- 
scovi, tanto più giudicheranno gli imperatori e i conti. 

Poichè però la libertà del cristiano è insieme fidelitas 
verso l’autorità spirituale, vi è una fedeltà verso il vicarius 
Petri, la cui cura et dispensatio apostolica post deum diven- 
tano, in caso di bisogno e in via eccezionale, la suprema 

















autorità pubblica. Il doppio significato di fidelitas, in quanto 
fede religiosa e fedeltà feudale, in quanto fedeltà spirituale 
« politica del seguito, propria del mondo germanico, travia 
Gregorio inducendolo a concepire erroneamente un alta so- 
vranità feudale della Santa Sede su tutti i popoli cristiani, 
e portandolo all'idea d'un primato politico nel senso perso- 
nalistico-germanico non nel senso giuridico-romano. In ef- 
fetti vi era una comunità internazionale cristiana regolata 
da un diritto positivo divino con un supremo tribunale 
morale ed ecclesiastico, che però poteva diventare negli stati 
cristiani un’autorità politica solamente in via eccezionale, 
congiunto con i fattori aristocratici e democratici della vita 
pubblica, e come communis consensus dei Grandi ecclesia- 
stici e laici e del popolo. Il papa poteva intervenire sola- 
mente quando vi era una rogatio, una richiesta del suo giu- 
dizio morale, l’importanza della quale fu riconosciuta dallo 
stesso Gregorio nella seconda scomunica di Enrico, quando 
era certo dell’ispirazione, della volontà di Dio, anche in an- 
tiiesi alle sue personali decisioni. In via normale però, quan- 
do non c'era una colpa morale nè una tyrannis, la potestà 
internazionale risiedeva nell’Imperium; esso aveva, secondo 
I» sua idea, l'alta sovranità feudale su tutti i popoli cri- 
stiani. Nella lotta con Enrico IV Gregorio cercò di dare al 
papato questa alta sovranità politica, quindi di farne il 
romarum imperium. Egli era tanto lontano dal considerare 
lo staio come una potenza diabolica — anche se parlava 
dell'origine anticristiana del tirannico corpus diaboli — che, 
a voler usare un paradosso, si può dire che sosteneva pro- 
prio la più stretta unità di Chiesa e Impero. Egli concepi- 
sce l'Occidente come unità imperiale costantiniana sotto il 
primato politico del papa. In nome della Donazione di Co- 
stantino' pretendeva che la Spagna fosse feudo della Santa 
Side e parimenti l'Inghilterra, la Boemia, l'Ungheria, per- 
chè questi nobilissima regna dovevano rimanere in propriae 
libertatis statu, secondo l'ideale agostiniano dei piccoli stati; 
e perchè soltanto in tal modo i loro re non sarebbero stati 
regulì, meri re feudali dell'Impero romano e vassalli di un 
altro re. L'ideale di libertà guida, anche da questo lato, il 
corso delle sue idee. 
Naturalmente commetteva un errore storico quando ri- 
teneva che i papi Gregorio I e Zaccaria e il vescovo Am- 
brogio avessero negato la potestà politica a re indegni sol- 
tanto in virtà della loro potestà ecclesiastica. La Chiesa 
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romana non era l'/mperium romanum, ed in effetti l'aspi 
razione di Gregorio al primato politico era una novità. Il 
partito dell’unità poteva spiegarsi questa pretesa solamente 
come un’ambizione di Gregorio, e infatti così si esprime- 
vano i vescovi tedeschi. La tragedia di Gregorio consiste 
appunto nel fatto ch'egli promoveva politicamente l’idea 
della libertà della Chiesa e per giunta con mezzi politico- 
militari insufficienti, e per questo riguardo egli è personal- 
mente fallito. 

Il suo genio politico risulta soltanto dalla preminenza 
che egli con la sua idea della crociata, la più grande idea 
politica del suo tempo, è riuscito a dare alla politica papale 
rappresentata dai suoi successori, Urbano II e Bernardo di 
Chiaravalle, eredi dei cluniacensi. Soltanto Barbarossa ha 
compreso tutto ciò ed anche lui troppo tardi. Enrico IV 
però rimase inattivo in Verona alla partenza della prima 
crociata. Ciò costituisce la sua condanna storica e a questa 
sua debolezza si deve se la corretta coordinazione di sacer- 
dotium e imperium non ha potuto essere mai raggiunta pra- 
ticamente. Tutto lo sfoggio di teorie dell'impero e di dot- 
trine della società durante le due generazioni successive a 
Gregorio non portò infatti che alla soluzione di un problema 
secondario, quello della investitura dei principi-vescovi nel 
Concordato di Worms. 

__ Con l'elezione di Alessandro II nel ro61 il partito della 
libertà aveva eletto il papa senza precedente consenso del 
re per evitare ogni apparenza di simonia al vertice della 
Chiesa e soltanto in seguito aveva cercato di ottenere un 
assenso. 1 realisti avevano prontamente risposto con la crea 
zione di un antipapa. In questa situazione, mentre un’assem- 
blea imperiale in Augusta doveva decidere, Pietro Damiani 
cercò in forma dialogica nella sua disceptatio synodalis inter 
regis advocatum et romanae ecclesiac defensorem (I, 79), 
una mediazione tra il diritto ecclesiastico e il diritto impe- 
riale. Naturalmente in questa disputa giudiziaria artificiale 
gli argomenti degli avversarî sono difesi debolmente. Anzi- 
tutto non è rimossa l’obiezione capitale che partiva dal con- 
cetto dello Stato come emanazione della volontà popolare 

l'obiezione cioè che soltanto la partecipazione all’e szione 
poteva determinare un obbligo di obbedienza. Egli si limita 
a dimostrare storicamente che quasi tutti i papi erano stati 
eletti a capi del popolo romano anche sotto imperatori cri-* 
stiani senza il consenso di costoro. Solamente l’imperatore 

















Maurizio avrebbe dato un assenso all'elezione di Gregorio 1. 

La fretta con cui si è proceduto all'elezione papale, 
allo scopo di evitare tumulti di popolo, deve scusare se 
inso non è stato precedentemente richiesto. La giusti- 
‘azione di principio va ricercata nell’immediata istituzione 
del papato per opera di Cristo, il quale ha trasmesso gli 
iura terreni simul et ecclesiastici imperii, nella donazione 
di Costantino e addirittura in una mutevolezza dei decreti 
di Dio. Naturalmente l’unanime zelo dei due partiti per la 
dignità del Papato e insieme dell'Impero, deve persistere 
affinchè il sommo sacerdozio e l’Imperium romanum sieno 
tra loro collegati e il genere umano non sia dilaniato da 
scissioni nel corpo e nello spirito, quod per hos duos apices 
in utraque substantia regitur (I, 93). 

Tuttavia la lotta diventa seria solamente quando dopo 
l'elezione di Gregorio VII, avvenuta in forma analoga, scop- 
piò con la scomunica e il bando del re e la creazione di un 
antirè in Germania, un inevitabile conflitto morale. L’ethos 
dello stato e il sentimento nazionale erano ora chiamati in 
causa e la fedeltà al re e la fedeltà alla Chiesa erano ora 
messe l’una contro l’altra. Lo scritto polemico dello scho- 
lasticus Wenrico di Treviri è una lettera diretta a « Ilde- 
brando » medesimo (I, 280). Con violento pathos gli fa 
presente la sua splendida ascesa alla santità, come pretende 
il partito della libertà, e insieme la sua carriera demoniaca 
di rivoluzionario e secondo Catilina, come sostengono gli 
imperiali. In una forma letteraria splendida e con tagliente 
ironia rinfaccia al papa che le sue divinae visiones, il suo 
spirito profetico e i suoi miracoli falliscono, lo accusa di 
attentare alle nationes, di turbare il bellissimo ordine delle 
potestà ecclesiastiche, questa Casa del grande Padre di fa- 
miglia, di creare un nuovo re, di proclamare che lo sper- 
giuro è fedeltà e la fedeltà sacrilegio. 

La deposizione del Sommo Sacerdote Abiatar per o 
pera di Salomone, e di Ebbone di Reims per opera di Lu- 
dovico il Pio sono esempî storici della superiorità del diritto 
regio contro le asserzioni del partito della libertà. È un'i- 
naudita novità che ora i pontifices osino distribuire i 
regni, suscitare dei partiti e bandire i christî, gli unti 
del Signore, come se fossero dei plebei. Lo scioglimento del 
giuramento, poichè non fu richiesto, non è regolare: veli 
mus volimus absolvimur. 1 giuramenti feudali sono iusta 
sacramenta iure gentium solemniter inita (293). Egli cita un 
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esempio biblico (Gios. 9) di una contesa pel trono deferita 1 
un concilio, relatio ad concillum, e parimenti cita un € 
sempio per la questione delle Investiture (I. Mace. 10, 20). 
Con scherno rammenta l'influenza esercitata dall’impe- 
ratore Maurizio nell’elezione di Gregorio I. Nonostante tutto 
l'ingegno che vi era profuso non si trattava in fondo che di 
uno scritto partigiano puramente legittimistico, che non si- 
gnificava un progresso. 

Mentre Wenrico di Treviri argomentava ancora con 
citazioni bibliche, un piccolo trattato anonimo parimenti 
nato verso il 1084, Dicia cuiusdam de discordia papae et 
regis (I, 404), è concepito dal punto di vista della politica 
ecclesiastica e della storia politica. Il primato sacerdotale 
di Roma viene difeso contro l'Oriente, ma altresì si sostiene 
la partecipazione dell'Imperatore nell’elezione papale, un 
diritto che viene messo in relazione con i torbidi delle ele- 
zioni papali e che sarebbe stato solennemente riconosciuto 
dapprima a Carlomagno e poi a Enrico III e a Enrico IV 
dal clero e dal popolo. 

Il successivo scritto polemico tedesco, quello dei ve- 
scovo Widone di Osnabriick, è già un trattato puramente 
storico-politico: Excerpta ex Widonis Osnabrugenis libro 
de controversia inter Hildebrandum et Henricum impera- 
torem (I, 461). Qui, per così dire, si ha la forma pratica 
della filosofia della storia, e torna ad onore del Medioevo, 
privo di senso storico, l’aver conosciuto la storia anzitutto 
in questo senso pratico. Widone considera la politica eccle- 
siastica costantiniana e l’« atto di donazione », che avrebbe 
portato alla Chiesa onori e fortune mondane, come macchi- 
nazioni diaboliche che provocarono infine le lotte delle fa- 
zioni della nobiltà romana, sicchè poi per la salvaguardia 
della dignità della Chiesa, e anzitutto nella Chiesa romana, 
l'intervento dell'Imperatore nell’elezione è divenuto neces- 
sario. L'elezione di Gregorio I è la prova capitale in pro- 
posito. Con una intuizione sociologica altrettanto ammirevole 
egli riconosce la necessità della traslazione dell’Impero ro- 
mano ai Franchi: in seguito alla negligenza del patronato 
greco e all’intensificarsi della pressione longobarda lIm- 
pero romano toccò necessariamente ai Franchi (465). La 
tesi che il diritto consuetudinario della consultazione del- 
l'Imperatore non sia storico, ma sia un abuso e che non 
sia lecita un’intromissione laica nell’elezione, è confutata 
con l'argomento del carattere ccclesiastico del re in virtù 





della sua unzione, e con quello della necessità della pace 
della Chiesa e della dignità dell'Impero. 
La più notevole produzione tedesca dalla parte impe 


riale è la celebre opera scoperta a Fulda da Ulrico di Hutten 
nel 1519 e da lui pubblicata, il liber de unitate ecclesiae 
conservanda (I, 273), il cui autore è indubbiamente il ve- 
scovo Walramo di Naumburg. È un grande trattato storico- 
politico, scritto principalmente per confutare la lettera di 
Gregorio a Ermanno di Metz, ma approfondito così da 
divenire un'importante teoria della storia e della società, 
‘a filosofia sociale del partito dell’unità. Con grande abilità 
il pathos dell’unità e della pace è posto al centro della dot- 
irina della Chiesa, la concordia, per quam unitur et consistit 
Christi ecclesia. Unitas ecclesiae per caritatem concordem 
membrorum unitate colligit se in coelum in ipso redemptore, 
qui est caput ecclesiae. In tal modo la dottrina del corpus 
mysticum è fondata oltre che sull'unità sacramentale tra- 
scendente, anche sull’attività morale dei membri. La Chiesa 
romana è la madre di tutte le Chiese, che formano un'unica 
Chiesa. Dignitas romani nominis caput vel domina dicitur 
perpetua. Essa appartiene a Roma, quae cum st libera, 
jacit etiam ut sint liberi, quotquot sunt sub civilitate sua. 
Roma è essa medesima libera e rende liberi tutti coloro che 
fanno parte della sua cittadinanza. Poichè l'Impero d'O- 
riente era eretico, questa figlia della Chiesa ricevette la let- 
tera di divorzio. . i a 
La Chiesa si procurò altri figli, nobili e virtuosi, i 
popoli della Gallia e della Germania, e i loro re sono gli 
imperatori della res publica e i patricti della Chiesa. Il ce- 
lebre passo di Gelasio è nuovamente citato come documento 
del legame e bisogno di aiuto reciproco di Chiesa e Impero. 
Il riconoscimento d’una autorità pubblica mista consente a 
Walramo di respingere l’idea d’un primato politico della 
Chiesa. Il Papa può intervenire soltanto moralmente, in 
seguito a una protestato, a una reclamazione e a una con- 
sultazione, nel suffragium principum: in tal modo sì con- 
ferma l'opinione dello stesso Gregorio, ma si respingono gli 
esempi da lui citati in favore della deposizione del prin- 
cipe (186). Il giuramento di fedeltà è il fondamento dello 
Stato ed è quindi insolubile: questo principio si può do- 
cumentare citando Pietro, secondo il quale si doveva obbe- 
cienza anche a un Nerone (190). Un procedimento unila- 
terale del Papa contro la potestà imperiale distrugge l’unità 


della Chiesa nostri temporis (191) ed è scisma: tanto stretta 
mente in questo tempo Chiesa e Impero sono legati tra loro 
Regnum dei, hoc est ecclesia dei, il concreto Regno di Dio 
è la Chiesa dell’Impero. Chi resiste al re, resiste all'ordi- 
natio, all'ordinamento dato da Dio medesimo. Il sacerdozio 
regale si estende soltanto sui pacifici, che sono concordi nella 
Città di Dio, non sui discordi, che appartengono alla civitas 
diaboli. L'ordo pacis è l'ordinamento dell'Impero; dei due 
significati della fides viene qui accentuata, all’opposto di 
quanto fa Gregorio, la fedeltà all'Impero, che sola porta 
a! vero amore della justitia et pax (207). Questi due grandi 
fondamenti dello Stato secondo Agostino, sono elementi in- 
tegranti anche della concezione dello Stato di Walramo 
Nella sua inclinazione per lo Stato d’autorità egli è uno 
schietto sassone ed è quasi un precursore di Lutero. Egli 
ricava perciò con grande abilità dalla Città di Dio di Ago- 
stino il concetto del dovere della subordinazione anche a 
un cattivo governo, che Dio può predestinare al bene se 
che se ciò avviene a detrimento del nostro benessere ter- 
reno (203). Naturalmente egli è ben diverso da Lutero, anzi 
precorre Gerardo di York, quando fonda la monarchia ere- 
ditaria sulla bontà della natura umana in quanto creatura 
di Dio e biasima il disprezzo verso il re come uomo di- 
sprezzo che sarebbe un’eresia priscilliana dei gregoriani. 
Questa teoria della monarchia ereditaria, la prima che io 
sappia, cerca di giustificare l’ereditarietà specialmente col 
mistero delle generazioni regali da cui è disceso Cristo (219) 

Poichè l’amore e la giustizia, la soliditas caritatis e la iu- 
stitia della legge divina, somma delle virtù e vincolo della 
comunità umana, sono minacciate da pseudoprofeti e da 
falsi taumaturghi, sembra a Walramo che sia imminente 
la fine del mondo (224). 

Walramo appartiene alla prima generazione dei com- 
battenti. Per quanto si sforzi di non essere un uomo di 
parte, la sua filosofia sociale non riesce a cogliere il vero 
problema della politica ecclesiastica e non perviene 
reppure a una concezione metafisica che risponda alle 
esigenze dell’epoca, come accade nei pensatori di prim’or- 
dine. : Ma il gruppo tedesco del partito imperiale del- 
l’unità di offre nel suo insieme un quadro preciso della situa- 
zione, in cui compaiono già in maniera sorprendente i tratti 
nazionali, anzi vi è quasi evidente il carattere della razza 
La grande sorpresa in questa cerchia è rappresentata però 
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dal vero politico di questo gruppo, che appartiene in ma- 
niera caratteristica alla seconda generazione e purtroppo è 
soltanto un anonimo: l’autore del tractatus de investitura 
cpiscoporum del 1109 (II, 495). Egli comincia direttamente 
con una concezione puramente politica della traslazione del- 
l'Impero. Poichè la tutela della Chiesa da parte di Bisanzio 
diveniva sempre più inefficace, i romani colsero l’ottima 
occasione — accepta occasionis opportunitate — che in 
Risanzio governava una donna, l'imperatrice Irene, e uno 
omnium consensu Carolo magno imperatorias laudes accla- 
maverunt. Da allora la imperatoria dignitas è passata dai 
Greci ai re dei Franchi. Papa Adriano ha conferito a Carlo 
c ai suci successori, in una assemblea di tutta la Chiesa 
dell'Impero, plena svnodo, con acclamazione dei primati, 
arcivescovi, vescovi, abati, duchi e principi, il patriziato 
romano, il diritto di conferma nell’elezione papale e altresì 
l'investitura dei vescovi in relazione alle regalie, con alcune 
eccezioni in favore del Papa stesso. L’investitura era del 
resto già usus dal tempo di Gregorio II e lo è ancora in 
tutti i paesi dell'Impero ed è storicamente documentabile 
nel regno stesso fin dal tempo dei re merovingi e dei mag- 
giordomi. Questo diritto è stato inoltre confermato a Ot- 
tone I dal papa Leone. Era una teoria molto abile. Bi- 
sogna, apina l'Anonimo, attenersi alle antiche costituzioni. 
La spada reale e la stola Petri devono reciprocamente so- 
stenersi. Non ci si deve angustiare con eccessive pretese 
di prestigio e con novità. Il modo come avviene l’investi- 
tura, non ha importanza. Il modo migliore è quello col 
pastorale, che è insieme spirituale e temporale. Dopo l’in- 
vestitura, che si riferisce soltanto ai beni della Chiesa e 
dà pace e ordine e dopo un giuramento di fedeltà feudale 
per le regalie, viene la consacrazione spirituale in vista 
c'una cooperazione della potestà regale e della episcopale 
per il bene del popolo. Così si faceva nell'Antico Testamento. 
Prima di Costantino non c’era proprietà ecclesiastica, e poi 
con i vescovadi principeschi ecclesiastico-temporali si andò 
formando il diritto d’investitura del re che corrisponde al- 
l'equità. Ora è necessaria la reciproca tolleranza, è neces- 
sario che sieno pienamente garantiti i particolari diritti della 
Chiesa © dell’Impero e che si evitino le violazioni. Si ri- 
prende l'argomento di Widone, secondo cui la conferma 
imperiale dell'elezione papale sarebbe stata provocata dalle 
fazioni cittadine di Roma, e andrebbe giustificata storica- 




















mente. Oltre a ciò gli imperatori franchi sono più nobili 
dei tiranni greci. Con questo ultimo capoverso era statuito 
un diritto d'eccezione dell'Imperatore, perfettamente nel 
senso dell’unità della Chiesa imperiale, che avrebbe potuto 
condurre a una soluzione più ampia di quella del Concor- 
dato di Worms, conclusione della lotta delle Investiture, 
alla cui riuscita ha certamente contributo questo abile e 
largamente diffuso invito alla pace del partito dell'unità. 
Di tutt'altro genere è il gruppo italiano dei partigiani 
imperiali. L’idea dell’Impero, che vi si enuncia, è ancora 
sostenuta dagli ultimi resti della civiltà romana. Quando 
Pietro Crasso di Ravenna nella sua Defensio Heinrici IV 
regis del 1084 (I, 432) fa una formale apologia dell’Impe- 
ratore, si fa viva l’ininterrotta tradizione della scuola di 
diritto romano di Ravenna ed egli è già un precursore dei 
giuristi bolognesi, che difenderanno la potestà imperiale 
assolutistica di Federico I. Nel suo slancio umanistico ri- 
suona un'eco del nazionalismo romano e si ha un presen- 
timento della Rinascenza classicheggiante di Federico II. 
Anche qui però si ha una prova particolarmente efficace del- 
l'unità della Chiesa imperiale, perchè non soltanto si con- 
sidera come base del diritto dell'Impero il Codex Justinia- 
neus, per la cui decadenza si è giunti a questa triste età 
di ferro, ma perchè si cita anche il diritto canonico a testi- 
mone contro Gregorio VII ed entrambe le leggi, la divina 
e l’umana, si considerano fondamente comune dell’Impero. 
Così già Gregorio I aveva detto: ‘ufrasque composuit leges 
et utrasque în senectu usus est ecclesia. Gli imperatori, uniti 
in santo zelo ai « predicatori », hanno edificato la Chiesa 
sul fondamento degli apostoli. Si comprende la tendenza 
dei partigiani imperiali ad attribuire all’imperium, al co- 
mando dell’Imperatore, da Costantino in poi, un’autorità 
superiore a quella della predica. Sopratutto però importa a 
Crasso il legittimismo nel senso migliore della parola, la 
nomocrazia. La potenza dev'essere anche legibus ornata. 
Le leggi devono essere conosciute c comprese da tutti. La 
validità di antiche consuetudini giuridiche va riconosciuta 
e ogni azione giudiziaria deve procedere regolarmente. Per- 
ciò un'accusa capitale contro Gregorio è quella d’aver isti 
tuito nuove leggi contrastanti alle divine © di essersi attri- 
buito il iudicium totius mundi, di aver impiegato la forza 
militare, che non conviene all’autorità ecclesiastica, e di aver 
fornito aiuto ai patarini rivoluzionari, ai primi creatori d’un 





partito borghese nelle Chiese di Milano, Cremona e No 
nantola. Il partito ecclesiastico viene descritto come Ho: 
luzionario e patarino, come sinagoga di Satana e gli Sl 
contrapposta la ordinatio regnorum divino Lig DA diri ” 
dell'Impero sottoposto alla volontà rata 
vatore per immediata grazia di Dio ed è vicario di 10; a 
monarchia ereditaria è una realtà storica. attraverso tut s 
tu storia dell’occidente da Augusto ad Enrico IV (445). La 
trasmissione ereditaria dell'Impero è riconosciuta mediante 
ia benedizione apostolica; soltanto nella sua follia pra 
naria Gregorio può osare di attaccare la monarchia i 
taria. Perciò i vescovi, ai quali Costantino ha affidato n 
diritto spirituale, sono chiamati a fungere da giudici contro 
i Pe ha qui una concezione perfettamente unitaria del- 
l'Impero, che non tiene conto del diritto fi ger- 
manico e della regalità elettiva in tutta la sua comp essità 
feudale. Ciò si verifica pure nello scritto polemico, in Nel 
senza importanza per la dottrina medioevale della . 
del vescovo Widone di Ferrara de schismate Hilde da 
del 1086 (I, 529). Lo si menziona soltanto per far c 
in questo quadro un'altra tradizione, quella delle dit 
grammaticali delle città d’Italia. Questa tradizione perme te 
a Widone di comporre una contrapposizione sofistica dei 
suoi due libri, uno pro e uno contro Gregorio, e di fare 
un tentativo, naturalmente vano, di soluzione dialettica delle 
difficoltà. Non certo da questa tradizione è sorto il nuovo 
metodo scolastico, ma dalla letteratura polemica tedesca 
fervente di religiosità e tuttavia scientifica. La passione 
partigiana veramente religiosa si trova in Italia nel dpr 
di quei cardinali che, quali avversari della riforma, Cole 
dussero una lotta personale contro Gregorio VII È Ur- 
bano Il (Benonis aliorumque cardinalium schismaticorum 
contra Gregorium VII et Urbanum II scripta Il. 396): 
Gregorio VII può sopportare 1 rimproveri dei suoi a 
nali avversarî a lui vicini, perchè concernono soltanto la 
sua visione politica generale. Essi fanno il tentativo, ua 
io realtà può essere intrapreso solamente variendo da pres 
supposto dei gregoriani da essi non accettato, nda a 
papa Urbano a cagione della sua mitezza e di fare d re- 
sorio un membrunt Antichristi, anzi l’Anticristo stesso a 
cagione della sua divinazione politica (383), e tuttavia in- 
vitano poi a sopportare la tirannide. Non è da considerarsi 





onesto neppure il tentativo di respingere per conservato 
rismo la soluzione agostiniana che si fa strada nella que 
stione dei sacramenti. Gli scritti del cardinale Benone e di 
Ugo Candido sono interessanti nella cerchia degli imperiali 
italiani solamente perchè assumono già una colorazione 
politico-religiosa che caratterizza le lotte posteriori. 

Del tutto diverso è lo scritto di Gregorio di Catina del 
monastero imperiale dei benedettini di Farfa: Orthodoxa 
defensio imperialis (1111, II, 534). Si fa qui di nuovo la 
piacevole esperienza che nella seconda generazione la situa- 
zione si va chiarendo e che si fa avanti una più fine spi- 
ritualità. Evidentemente sotto l’influenza della tradizione 
cluniacense il monaco di Farfa è in grado d’interpretare 
liberamente e spiritualmente la dottrina del Corpus mysti- 
cum. La dottrina paolina dei gradi degli ufficî spirituali 
Gistinti secondo le vocazioni e le attitudini diventa il punto 
cd: partenza d’una filosofia sociale dell'Impero. È necessario 
comprendere gli ordini e le dignità ecclesiastiche nella com- 
paginatio capitis et membrorum, nella naturale unione dei 
capo e della membra. Questa organica dottrina sociale, in- 
trecciando insieme lo spirituale e il temporale, perviene a 
una visione complessiva dell'ordinamento giuridico dell’Im- 
pero. L'immagine del corpo fornisce la base per il coordi- 
namento delle due potestà. Il re è il capo come Saul capul 
in Israel; il sacerdozio è il cuore; gli ecclesiastici sono il lato 
destro e i laici quello sinistro del corpo di Cristo, come 
per Ugo di S. Vittore; i maestri sono gli occhi; gli uditori 
sono le orecchie; gli educatori la bocca; gli clemosinieri le 
mani; i visitatori degli infermi i piedi. A ogni membro 
dev'essere assicurato un ufficio, € questo è anche il senso 
dell'invito: Date a Cesare quello ch'è di Cesare. 

La Chiesa non ha affatto ricevuto da Cristo potestà € 
dignità temporali. Solamente la donazione di Costantino ha 
conferito al papato una dignità temporale; questo fatto viene 
utilizzato, con una mossa inaspettata, per attribuire anche 
agli Imperatori successivi il diritto d’investitura. L'inve 
stitura non dà una consacrazione e una potestà. spirituale 
é non è un sacramento divino, ma dà s 
all'ufficio spirituale e la conferma giuridica al possesso dei 
beni ecclesiastici. Il lungo uso di a nella Chi è la 
prova che Cristo stesso la ammette. La electio principis 
spetta, secondo Girolamo (il passo naturalmente è irrepe- 
ribile), ai fattori delle clezioni episcopali, e si comprende 











come il re, capo del popolo, non possa essere ligne ic 
l'attività elettorale del popolo. Fin da principio, Di Di p 
ordinatio in quanto creatio offici sive minis get sijpata 
lotium. devono essere concordi. A chi Sal Li 
separarli dopo che Cristo li ha unificati nella ag A open 
Anche i re sono ministri dei, del cui ufficio la vga 
bisogno. Solamente l’egoismo potrebbe I pa 
temporale, per il quale anche i vescovi chie di 8 Dee 
mento di fedeltà al proprio seguito. Perciò essi devon (e 
rare alla lor volta fedeltà al re. È chiaro che non è ea 
re intervenire. nell'ordinamento ecclesiastico stesso, per- 
inzione delle potestà deri- 
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chè l’intero ordinamento e la dist 
vano da Dio. | n | 
Infine vi si enuncia la teoria religiosa della agg gra 
Dio è il concessor et translator degli Imperi, ipse so ini or 
dinator et sibi tempore placito cuuscumque na is n 
terempior est et translator, quia in manu eius sunt omn 


fines terrae (I, 541). In tal modo l'idea Ig 
a far parte della coscienza teologica della storia. y” / 
abbattuto il Faraone e Nabucodonosor, Oloferne e na 
thasar; Egli abbatterà anche l’Anticristo. Cristo oa a 
riconosciuto in Pilato l'Impero e abbatterà a sua Vo ot 
tiranni. Non è lecito prevenire il giudizio di Dio e a 
non c'è nessun diritto di resistenza. Anche qui, in La 
seconda generazione, si prepara dunque la 3 «e 
Concordato di Worms, sebbene il partito imperiale sia an- 
‘ora troppo legittimistico. | 
ug peso a sè prende in questa lotta la Francia. 
Solamente il territorio di confine borgognone-lorenese è sa 
il punto di partenza dei movimenti spirituali, e i 
Francia propriamente detta non prende dapprima DIES a 
cuna alla lotta e solamente alla fine offre i suoi Berigi pi 
ia mediazione. Nel territorio normanno compare però 1. 
il 1102 uno scritto polemico del partito dell di . 
dedicato al re d'Inghilterra, il tractatus de regia potestate e 
sacerdotali dignitate di Ugo di Fleury (II, 465). In e 
alla forma, si ha il vecchio schema i Specchio del Prin- 
cipe, che però è svolto in senso polemico. | 
di regia deriva da Dio, non dalla superbia o 
dal diavolo. Già all’inizio della storia del mondo Dio ha 
inostrato nell'ordine delle potestà terrene l’ordine della sua 
s coelestis curiae, come nella natura del 


corte celeste, il 7% de 


corpo, con la sovranità del capo su 


gurato l'ordine dell'Impero. Il re è il capo dello Stato 
come Cristo è il capo della Chiesa. Il re è la copia del 
Padre, cui è dovuta reverenza, perchè esercita la disciplina 
terroris; il vescovo è la copia del Figlio, perchè non ha 
che l’ufficio della predica. A popoli buoni il Dio benigno 
dà buoni re, ai cattivi il Dio irato dà re cattivi per la loro 
correzione, ma anche questi hanno ispirazione e divina- 
zione, come testimoniano l'Antico Testamento e la stessa 
storia dei re pagani. Non vi è dunque affatto un diritto di 
resistenza. Il re cristiano può conferire instinctu spiritus 
sancti al vescovo l'onore del praesulatus, mentre questi ot- 
tiene la cura delle anime soltanto dall'arcivescovo. Il re dà 
al vescovo l'investitura dei beni temporali e interviene n 
garantire l'ordine dell’elezione. Anello e pastorale il ve- 
scovo li riceve dall'arcivescovo. I buoni re seguono il mo- 
pito di Salomone e lo Specchio del Principe, che definiscono 
l'ufficio del re, i folli seguono il consiglio tirannico del dia- 
volo e diventano soltanto principi di questo mondo, tor- 
mentati da rivolte e sono infine puniti come Erode È 
Pilato. Hanno il diritto di condurre la guerra e il diritto di 
Vita e di morte, se con esso mirano alla pace. Ì 
Il secondo libro di questo trattato va molto più in là 
degli antichi Specchi del Principe, in grazia della Hlotafia 
della storia con cui il lorenese Ugo di Flavigny, da cui U ; 
di Fleury dipende, ha compenetrato le ermnclie. fradizie 
nali del mondo. È uno schizzo fatto dal punto di vista della 
filosofia della storia, del rapporto tra regnum c sacerdotium 
sotto l'influenza del concetto spiritualistico dell'unione delle 
due potestà nel mistero della Sapienza di Dio fattasi sso 
e del comandamento dell'amore di Dio e dell'amore del 
prossimo, dei due comandamenti capitali della Cristianità 
Già nell Antico Testamento i profeti avevano Fufficio deli 
l'ammonizione Spirituale della regalità. Regalità e profeti- 
smo si sono sostenuti reciprocamente, affinchè l’intero 
corpus ecclesiae non oscillasse, ma fosse sostenuto da due 
colonne. Dopo che però nel Nuovo Testamento è suUbentinzio 
_ grado più alto di Rivelazione secundum ordinati: smetta 
e temporum, e all'adolescenza è seguita una 
fortior aetas, il primato spirituale di Roma è stato eretto 
sulle due colonne dell’Ebraismo e del Paganesimo Dopo 7 
Vittoria sulla infidelitas dei pagani l’imperatore Costantino 
ha posto termine alla persecuzione della Chiesa, ha abolit 
il culto pagano e ha conferito al Papato gli onori imperiali. 











ha trasferito in Oriente l'Impero terreno € ha fatto dei ve 
scovi i giudici supremi. Ora essi esercitano l'ufficio profe 
tico dell’ammonizione dei cattivi re e imperatori, ma vice 
versa anche gli imperatori e i re hanno il diritto di deporre 
cattivi papi e dì risolvere le controversie dei vescovi, sicchè 
l'ordinamento dell'Impero è in sè compiuto. I re vanno o- 
norati incondizionatamente e persino i re cattivi vanno 
tollerati non con timore carnale, ma con timor di Dio. 

Per genialità filosofica supera di gran lunga tutti i suoi 
compagni di partito l’Anonimo di York, l’autore dei Trac- 
tatus Eboracenses (III, 642). Non c'è dubbio che costui 
non è altri che Gerardo di York, nato da nobile stirpe nor- 
manna, cantore della Chiesa di Rouen, consigliere e am- 
basciatore dei re inglesi Guglielmo I, Guglielmo II e En- 
rico 1 e dal rror al 1108 arcivescovo di York. Egli era 
l'avversario degno, anzi superiore per ingegno, di Anselmo 
Ai Canterbury, del grande nemico dell'investitura in Inghil- 
terra e vero padre della Scolastica. Certamente la rivalità 
tra i due grandi filosofi non è stata senza influenza su An- 
selmo stesso. Anselmo era un grande carattere e fu detto 
santo mentre cera ancora.in vita. Gerardo non aveva che 
spirito, ironia e umorismo, e non temeva di mancare di 
carattere. L'antico avversario di Anselmo e del Papa, che 
aveva prima esaltato il re, passa alla fine al partito opposto. 
Perchè per lui tutto è contingenza predestinata. I contem- 
poranei hanno avvertito il lato demoniaco del suo freddo 
intelletto, lo hanno accusato di aver fatto un patto col 
diavolo e al deo et hominibus invisus, che morì solitario 
nel parco della sua proprietà terriera, allorchè si accingeva 
al pellegrinaggio a Gerusalemme, il suo stesso capitolo ha 
rifintato la sepoltura nella sua cattedrale, nonostante che 
Gerardo si fosse conciliato col Primate. Nonostante tutte le 
debolezze personali i suoi trattati sono della massima im- 
portanza per la storia dello spirito. anche se, considerato 
dal punto di vista strettamente filosofico, l'inaudito talento 
dialettico di Gerardo non colse il vero problema concreto” 
del suo tempo. Ha svolto dialetticamente tutto quanto vi 
cra di potenziale nella vita spirituale della sua epoca por- 
tandolo alle ultime conseguenze metafisiche, con tale acu- 
tezza, che è indispensabile ricorrere a lui anche per inten- 
dere la metafisica di Anselmo: un'edizione completa dei 
suoi trattati sarebbe opportuna anche per la storia della 
filosofia. Finora egli non è citato in nessuna storia della 














filosofia medievale, sebbene abbia rivelate le estreme pos 
sibilità della Scolastica puramente intellettualistica, Palena 
cui poteva giungere e insieme il pericolo che rappresentava 
. I concetti fondamentali di Gerardo tendono a una con- 
cezione metafisica dell’unità d’Impero e di Chiesa, perchè 
in quanto grande avversario ideale di Agostino, egli intende 
lo concezione metafisica, ancora fortemente classica in Ago- 
stino, della lex aeterna come concetto del sovrano valere di 
Dio e della ratio dell’ordine della natura, senza residui neo- 
platonici, senza l’idea dell'evasione dal mondo e senza pes- 
simismo, senza l’idea della caducità e mutevolezza delle 
cose terrene. L'immanenza del Regno di Dio in conse- 
guenza dell'ordine della natura è sempre in atti. Essa non 
ha bisogno d’essere raggiunta attraverso un processo arti- 
ficioso di restaurazione dell'armonia universale di luce e 
tenebre, di bene e male, alla fine dei tempi, dopo il mondo 
Nuovo Gioviano, nuovo Giuliano e nuovo Pelagio Gerar- 
do considera equivalenti la fecunditas e la virginitas: la 
vocazione al matrimonio e la castità sono già predestinate 
da Dio. Gerardo accentua l’intervento di Dio nella procrea- 
zione dell’uomo; i genitori non sono auctores creationis fi- 
liorum, sed ministri, ministerium exhibent divinae voluntati 
et pracordinationi (642). La vis generativa è il serdinale 
bonum della natura, è la suprema legge della natura se- 
condo il comandamento: crescite et multiplicamini Essa 
è necessaria all'edificazione della celeste città di Dia mensi 
corpi viventi nella sfera del diritto naturale e non è sva- 
lutata dal fatto che un matrimonio può essere illecito i per 
esempio quello dei preti, o dal contagio del peccato si si: 
nale, ché riguarda l'ordine morale (650). In tal mode i 
diritto di natura è considerato nella sfera ontologica «© ma 
sta è la vera origine del realismo occidentale del iosa 
mento del concetto aristotelico dell’immanenza dell'idea. 3 
del concetto paleocristiano della ratio aeterna, nella fon . 
datagli poi da Anselmo nella sua metafisica, ontologia . 
teoria delle conoscenze ecclesiastiche. Gerardo iralila. tatto 
cio quasi per giuoco e persino con ironia per combattere 
la condanna del matrimonio dei preti. Per diritto naturale 
anche i figli dei preti sono legittimi, col battesimo essi pini 
rigenerati per positivo diritto divino, sono strappati al giog 
e alla schiaviti del diavolo e dotati come gli altri “ella 
libertà di figli di Dio. Essi giungono al battesimo isa 
la figura dell’uomo terreno, ne escono portando in sè la 











figura dell'uomo celeste. Generati dal matrimonio spiri- 
tuale tra Cristo e Chiesa, celeste Gerusalemme, essi sono 
partecipi della Divinità, perchè generati dallo Spirito Santo, 
hanno diritto come gli altri di entrare negli ordines eccle- 
siastici e d’accostarsi agli altri sacramenti. 

Ma questo realismo ontologico va molto al di là dello 
scopo particolare d'uno scritto polemico, perchè deriva dal- 
l’idea ottimistica dell’Impero propria della sua epoca, co- 
me è indicato dal concetto del mz/nisterium, e conduce & 
un concetto di Dio, che evidentemente deriva dal concetto 
del re proprio di quell'epoca e dall'ordinamento dell'Impero. 
I! re non è assoluto, egli è minister dell’onnipotenza divina 
c quindi Dio medesimo non è concepito come un sovrano 
arbitrario. Nihil inordinate facit, mihil in saeculo creat, 
quod ante in praedestinatione suae mentis procedente omnia 
saecula disponendo non praeordinaverint. Quaecumque ergo 
i» hoc saceulo (cioè nell’eone dell'ordine naturale) ab ipso 
creantur, praedestinantem mentis praedispositionem ac 
pracordinantem omnia necessaria sequuntur... decreto certo 
er incommutabili, quia nec eius volutas irrita potest fieri 
nec praecognitio falli nec . praeordinatio commutari. Di 
fronte a questo volere di Dio legato alla propria essenza 
c alla propria spiritualità all'uomo non rimane che il mi 
nisterium (647). Tutti i concetti giuridici dell’epoca sono 
qui raccolti e combinati metafisicamente nella costruzione 
della Corte celeste e della potestas ordinaria del suo sovrano. 
A Dio è attribuito il carattere di persona che ha una na- 
tura necessaria e tuttavia spirituale. La sua libertà spiri- 
tuale è la necessità della sua natura, e non è una libertà 
arbitraria; tuttavia si rimane al di fuori d'un panteismo 
deterministico. Quando Gerardo parla del volere di Dic, 
non lo fa diversamente dal modo con cui Anselmo procede 

dal nuovo ottimismo e realismo alla prova ontologica del- 
l'esistenza di Dio, le cui origini sociali sono perciò ugual 
mente da ricercarsi nell’idea germanica dell'Impero. 

Dio è il Signore della coelestis curia e insieme della 
vocietas ministeriî della grazia e dell'ordine naturale. Per 
suo proprio ordinamento ogni potestà diventa una potestas 
ordinata. Nella res publica di Dio non è pensabile nulla di 
vaturalmente cattivo, ogni essere è in sè buono e il male 
non può esistere che nella sfera morale (649). A questo 
realismo completamente aristotelico si aggiunge però l’idea 
d'un governo libero e insieme sovrano di Dio tolta dalle 








lettere di 5. Paolo e dal simbolismo, cioè un'inserzione della 
storia universale e dei gradi della Rivelazione nell’idea del- 
l'Impero. Voluntas enim et praedestinatio dei lex aeterna 
est, m qua omnium rerum decursus decretus est, et para- 
digma est, in quo omnium saeculorum forma depicta est 
(648). Affichè si accresca la Chiesa attuale, si edifichi il 
Regno celeste e il numero degli Eletti sia completato si 
compie il decorso preordinato dei secoli. La dottrina Dao- 
lina delle tre età viene spostata verso l’avvenire, con na 
mossa geniale, a vantaggio della regalità. Invece degli 
eoni della legge di natura, della legge mosaica e della A 
testamentaria, i tre eoni di Gerardo sono: quello dell’ Antico 
Testamento, Regno di Dio prefigurato con una regalità e 
un sacerdozio solamente preavvisanti, che va da Adamo 
a Cristo, il saeculum noetestamentario che va dalla rim 
venuta alla seconda di Cristo col vero sacerdozio da. 
sale e con la vera regalità di Cristo, e il terzo Regno dell’e- 
terna Gerusalemme senza sacerdozio. Il grado della Rive- 
lazione rappresentato dal Nuovo Testamento è già, sopra- 
tutto da quando c'è una regalità cristiana, un Re “i di 
Dio che prefigura la Gerusalemme eterna. Zam guaina my- 
sterium regm operatur, è detto con una ardita sioni 
zione in senso positivo dell’apocalittico mysterium ini Die 
tatis, dell'idea dell’azione trascendente dell'Antieristo l 
corpus diaboli. Il regno del diavolo viene ora com Ch 
mente separato da « questo mondo » e specialmente alia 
Stato terreno e solamente la vita immorale e peccaminosa 
è in certo qual modo compresa. come un mondo inferiore 
nell'idea positiva dell'Impero come effettivo Regno di Dio 
sulla terra. Agostino stesso è citato a favore di quesia con 
cezione delle età con le sue dichiarazioni favorevoli alla re- 
galità, In quanto afferma che sotto i persecutori dei Crisi 
ni coepit impleri quod scriptum est: et adorabunt pon 
Ley gentes Do 185). La Chiesa è già libera per inhabi- 
s n se spirilus sancti praesentiam, essa è l’universale 
regalità sacerdotale e la regalità cristiana c perciò il suo n 
i IRR ly coelestis regni et liberlas corum figura futurac 
sveralis, quae est summum bonum civitatis dei nostri (673) 
Dinanzi a questa audace mossa si pensa all’« Impero + 
manico » di Hegel, alla sua idca del sacerdozio ie 
della eticità immanente nella sostanzialità dello Stato po e 
spirito oggettivo. Nulla di più audace e misticamente prof si 
do è stato detto mai sulla regalità cristiana di ai RA 
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detto Gerardo, tanto più che egli non nega l'efficacia del 
la grazia, non concepisce un'eticità puramente mondana, 
lascia sussistere la Rivelazione oggettiva e non vuol sosti- 
tuire lo Spirito Santo con uno spirito oggettivo impersona- 
le, questa contradictio in adiecto. Gerardo inserisce sola- 
mente il diritto ontologico di natura nell’ordine della gra- 
zia ed è pertanto un primo e ortodosso precursore di Tom- 
maso d'Aquino. Diventa eterodosso solamente quando e- 
salta la regalità al di sopra del sacerdozio particolare e ri- 
duce questo a un mero espediente. Anche la sua inserzio- 
ne del ius humanum nella Chiesa dell’Impero, conforme 
all'esempio di Agostino, è del tutto tomistica, mentre di 
nuovo l'esaltazione del diritto regio al di sopra dell’eccle- 
siastico e del diritto di proprietà del sacerdozio è erra- 
ta. Il coordinamento delle leggi nella Chiesa dell'Impero, 
il grande problema la cui soluzione in concreto non è riu- 
scita perfettamente neppure a Tommaso, è risolto da 
Gerardo nel modo seguente: la lex humana è un caso par- 
ticolare superiore della positiva legge divina, del ius divi- 
num della grazia, accanto al diritto ontologico di natura. 
Il diritto regio ha in virtù del carisma sacramentale della 
consacrazione e in virtù dell’ispirazione divina del sovra- 
no un'importanza superiore a quella dell’universale diritto 
divino del sacerdozio universale, mentre al sacerdozio par- 
ticolare è attribuito nel Nuovo Testamento soltanto un di- 
ritto umano suggerito dall’opportunità (660). Ma questa è 
evidentemente soltanto la posizione partigiana di Gerardo, 
tendenziosa, e in parte probabilmente ironica, mentre il 
trattato, ancora inedito, della sua vecchiaia (Folio 85-86 
del codice 415 nel Corpus Christi College di Oxford), fa- 
vorevole al partito della libertà, doveva dare una teoria 
generale del diritto pubblico dell’Impero e in tal modo la 
prima dottrina « tomistica » del diritto, mentre negli scrit- 
ti polemici in favore del partito dell'unità la preminenza 
in Cristo della regalità sul sacerdozio e la cessazione del 
sacerdozio nella Gerusalemme celeste non erano dimostra- 
t: che con una esegesi ricostruttiva, simbolica. 

Questa poderosa dottrina delle tre età con la sua corri- 
spondente dottrina della legge, questa metafisica della sto- 
rio universale pari alla idea dell'Impero germanico di Hegel, 
che fa della lex aeterna quasi già l’evangelium aeternum 
d'un terzo Regno, supera tutti i trattati editi ed è tuttavia 
soltanto per metà una seria espressione dell'idea del Regno 
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e della storia e per metà soltanto un giuoco dialettico d'un 
genio eminente, che sostiene un interesse partigiano. Il 
iratto felice, che rende possibile questa metafisica, è l’ac- 
centuazione del concetto d’un sacerdozio universale nel 
nuovo Patto, della stirpe regale e sacerdotale che forma le 
membra d’un corpus mysticum concepito iperrealistica- 
mente, e del concetto ontologico della santità. È necessario 
ora fare del re, molto più seriamente che nell’età carolin- 
gia, attraverso una concezione mistica della regalità, un 
sommo episcopo, un santo sacerdote e profeta, un christus 
e uomo-Dio, e ciò è possibile soltanto mercè una raffina- 
ta applicazione del paolinismo alla questione del re — 
come nella questione dei figli di preti ammogliati. Il pas- 
s0 dell’Apoc. 5, IO qui facit nos deo regnum et sacerdotes 
viene citato a riprova del sacerdozio universale: qua sen- 
tentia omnes electi sacerdotes esse monstrantur (655). L’ef- 
fetto della grazia divina, una sostanziale rinascita per ope- 
ra di Dio e dello Spirito Santo, che ci fa figli di Dio, fa al- 
tresì di noi il vero e santo tempio di Dio e le pietre del 
Regno dei Cieli, che è superiore alle chiese di pietra. In 
questo tempio la santa fede del cuore è l’altare, noi dob- 
diamo recare la nostra fede come una sacra offerta che 
compiace a Dio, così che formiamo un solo corpo. Questo 
è il supremo sacerdozio, perchè il solo corpus Christi, quod 
est ecclesia, in quo omnia membra divino ordine dispo- 
sita sunt e sono occhio e viso della Chiesa, è il supremo 
Regno trascendente; perchè la veste del battesimo, con cui 
abbiamo indossato Cristo, è incomparabilmente superiore 
alla stola del sacerdozio particolare; perchè ascoltare la pa- 
rola di Dio così che essa divenga vita eterna, è superiore 
al mero annunciarla; perchè gustare del corpo di Cristo è 
superiore al consacrarlo. Noi diveniamo in tal modo par- 
tecipi non soltanto della grazia, ma, ciò che è molto di più 

anche della natura divina stessa, quod el sacerdotio vancli 
atque beatius esse videtur. Perchè noi diveniamo una cosa 
sola in Cristo, un corpo di Cristo, uno spirito con lui e così 
un solo Cristo, capo, corpo c spirito. Quare et simul sum- 
nius sacerdos suni, in quo simul unum sunt (655). 

x In che cosa consiste allora il sacerdozio particolare? 

Non nel magistero! Qui si esprime con particolare chia- 
rezza la forte coscienza di sè di questo sovrano conoscito- 
re di Paolo: se il Papa fosse istituito per insegnare, sareb- 
Li superfluo, perchè noi possediamo gli scritti profetici, 








evangelici ed apostolici, che contengono tutti i comanda. 
menti di Dio, e la loro conoscenza e scienza, scientia, è più 
piena in noi che in lui, è più perfetto il nostro possesso è 
più curato da noi (687). Egli vada tra i pagani e li istrui- 
. Nessun vescovo è soggetto alla Chiesa romana, ma sol- 
tanto alla Chiesa universale, anzi per il capovolgimento 
dell'ordine dei ranghi nel Regno dei Cieli (Luc. 22, 24) l 
Papa è per volontà di Dio soggetto a ogni creatura umana 
secondo la notoria dottrina di Pietro medesimo. Le Chiese 
di Roma e di Rouen sono un solo Pietro. Soltanto per po- 
tentiam romani imperii et propter urbis excellentiam, quac 
caput est totius orbis, Roma è stata fatta madre di tutte le 
Chiese. Nella Chiesa primitiva non era così; lì si diceva. 
ecclesia enim quae est in Hierosolymis, ipsa onunium eccle- 
starum mater est. Sion gode dell'onore e del mistero della 
madre, la celeste Gerusalemme. E l'epoca della prima 
Crociata e Gerardo, che così malvolentieri si recava a Ro- 
ma, persino quando poteva gabbare papa Pasquale, pro- 
getta a sua volta, poco prima della morte, una Crociata. 
Sion è la sede di Cristo medesimo, che ne è il Sommo Sa- 
cerdote, gli apostoli sono i suoi sacerdoti e Stefano (') il 
suo diacono. Da Sion proviene la legge. La Chiesa romana 
è anteposta alla Chiesa di Gerusalemme soltanto dagli uo- 
mini, non da Cristo e dagli apostoli. Hoc ab Rominibus in- 
sttutom est. Si tratta d'una usurpatio, quam necessitas 
compellit fieri (660). Il sacerdozio particolare è dovuto a 
un'esigenza pratica. Prima cioè che vi fossero, per sugge- 
stione del diavolo, le divisioni religiose, studia in religione, 
ll Chiese primitive erano guidate communi presbyterorun: 
consilio. Solamente quando ogni sacerdote tenne i suoi neo- 
fiti per sua proprietà, e non per proprietà di Cristo, un sa- 
cerdote fu eletto © preposto agli altri, affinchè si eliminasse 
il seme dello scisma. Schismata ifaque causa sunt, qua ro- 
manus ponlifex cunctis praclatus est. Si ergo non in nobis 
schismata, non est quod nobis faciat (000). 
Qui Gerardo, filosofo della storia e della religione, si 
trovò dinanzi ai più gravi problemi della storia della Chiesa. 
In quanto pneumatico e conoscitore di Paolo egli sapeva 














(1) Le cattedrali regie di Caen e di Spira sono dedicate a Ss. 
Stefano, perchè vi si progettava, sulla base di reliquie di S. Stefa 
no, la ercazione di un seggio primaziale, come si progettava la erea- 
zione d'un patriarcato settentrionale a Brema. 


ella dedi 


e della storia e per metà soltanto un giuoco dialettico d'un 
genio eminente, che sostiene un interesse partigiano. HI 
tratto felice, che rende possibile questa metafisica, è l'ac 
centuazione del concetto d'un sacerdozio universale nel 
nuovo Patto, della stirpe regale e sacerdotale che forma le 
membra d’un corpus mvysticum concepito iperrealistica- 
mente, e del concetto ontologico della santità. È nece ario 
ora fare del re, molto più seriamente che nell'età carolin- 
gia, attraverso una concezione mistica della regalità, un 
sommo episcopo, un santo sacerdote e profeta, un christus 
e uomo-Dio, e ciò è possibile soltanto mercè una raffina- 
ta applicazione del paolinismo alla questione del re — 
come nella questione dei figli di preti ammogliati. Il pas- 
so dell’Apoc. 5, 10 qui facît nos deo regnum et sacerdotes 
viene citato a riprova del sacerdozio universale: qua sen- 
tentia omnes electi sacerdotes esse monstrantur (655). L’ef- 
fetto della grazia divina, una sostanziale rinascita per ope- 
ra di Dio e dello Spirito Santo, che ci fa figli di Dio, fa al- 
tresì di noi il vero e santo tempio di Dio e le pietre del 
Regno dei Cieli, che è superiore alle chiese di pietra. In 
questo tempio la santa fede del cuore è l’altare, noi dob- 
diamo recare la nostra fede come una sacra offerta che 
compiace a Dio, così che formiamo un solo corpo. Questo 
è il supremo sacerdozio, perchè il solo corpus Christi, quod 
est ecclesia, in quo omnia membra divino ordine dispo- 
sita sunt e sono occhio e viso della Chiesa, è il supremo 
Regno trascendente; perchè la veste del battesimo, con cui 
abbiamo indossato Cristo, è incomparabilmente superiore 
alla stola del sacerdozio particolare; perchè ascoltare la pa- 
rola di Dio così che essa divenga vita cterna, è superiore 
al mero annunciarla; perchè gustare del corpo di Cristo è 
superiore al consacrarlo. Noi diveniamo in tal modo par- 
tecipi non soltanto della grazia, ma, ciò che è molto di più, 
anche della natura divina Stessa, quod el sacerdolio sanctius 
atque beatius esse videtur. Perchè noi diveniamo una cosa 
sola in Cristo, un corpo di Cristo, uno Spirito con lui e così 
un solo Cristo, capo, corpo e spirito. Quare et simul sum- 
nius sacerdos suni, in quo simul unum sunt (655). 

In che cosa consiste allora il sacerdozio particolare? 
Non nel magistero! Qui si esprime con particolare chia- 
rezza la forte coscienza di sè di questo sovrano conoscito- 
re di Paolo: se il Papa fosse istituito per insegnare, sareb- 
bu superfluo, perchè noi possediamo gli scritti profetici, 








evangelici ed apostolici, che contengono tutti Ì comanda: 
menti di Dio, e la loro conoscenza e scienza, screntta, è più 
piena in noi che in lui, è più perfetto il nostro possesso è 
più curato da noi (687). Egli vada tra i pagani e li istrui- 
sca. Nessun vescovo è soggetto alla Chiesa romana, ma sol- 
anto alla Chiesa universale, anzi per il capovolgimento 
dell'ordine dei ranghi nel Regno dei Cieli (Luc. 22, 24) 11 
Papa è per volontà di Dio soggetto a ogni creatura umana 
secondo la notoria dottrina di Pietro medesimo. Le Chiese 
di Roma e di Rouen sono un solo Pietro. Soltanto per po- 
tentiam romani imperii et propter urbis excellentiam, quer 
caput est totius orbis, Roma è stata fatta madre di tutte e 
Chiese. Nella Chiesa primitiva non era così; lì si diceva: 
ecclesia enim quae est in Hierosolymis, ipsa onunium eccle- 
siarum mater est. Sion gode dell'onore e del mistero della 
madre, la celeste Gerusalemme. È l'epoca della prima 
Crociata e Gerardo, che così malvolentieri si recava a Ro- 
ma, persino quando poteva gabbare papa Pasquale, pro- 
getta a sua volta, poco prima della morte, una Crociata. 
Sion è la sede di Cristo medesimo, che ne è il Sommo Sa- 
cerdote, gli apostoli sono i suoi sacerdoti & Stefano () il 
suo diacono. Da Sion proviene la legge. La Chiesa romana 
è anteposta alla Chiesa di Gerusalemme soltanto dagli uo. 
mini, non da Cristo e dagli apostoli. Hoc ab Rommnibus in- 
sttutium est. Si tratta d'una usurpatio, quam necessitas 
compellit fieri (660). Il sacerdozio particolare è dovuto a 
un'esigenza pratica. Prima cioè che vi fossero, per sugge- 
stione del diavolo, le divisioni religiose, studia in religione, 
lè Chiese primitive erano guidate comuni presbyterorun: 
consilio. Solamente quando ogni sacerdote tenne i suoi neo- 
fiti per sua proprietà, e non per proprietà di DI risto. un sa- 
cerdote fu eletto © preposto agli altri, affinchè si eliminasse 
il seme dello scisma. Schiswata ifaque causa sunt, qua ro- 
manus ponlifex cunctis praclatus est. St ergo non in nobis 
schismata, non est quod nobis faciat (660). N 
Qui Gerardo, filosofo della storia e della religione, si 
trovò dinanzi ai più gravi problemi della storia della Chiesa. 
In quanto pneumatico e conoscitore di Paolo egli sapeva 

















(1) Le cattedrali regie di Caen e di Spira Sono. dude a S. 
Stefano, perchè vi si progettava, sulla base di reliquie SSIS i 
no, la creazione di un seggio primaziale, come si progettava la erea- 
zione d'un patriarcato settentrionale a Brema. 








che il più pri 
che il più profondo senso concreto del Primato era quell 
x Pi fi N tI 4 HO 
agi della Rivelazione, di azione carismatica 
ta È i apr Santo. Ma l’accentuazione astratta © intellet 
- istica del sacerdozio universale fece a lui lo stesso 
scherzi Ì a) 
n ‘o x. a Rudolf Sohm, inducendolo a concepire la 
pad ecc esiastica soltanto come un ordine puramente mon- 
uu a dalla necessità, per poter esaltare la sovranità 
ne (o) intesa in senso etico-religioso. Gerardo ammette 
na sia il carisma sacramentale proprio del sacerdo- 
da è non consente che il re conferisca nell’investitura 
si Îo e neppure il tus sacerdoti, ma soltanto il rerum do- 
i è -- al sacerdozio come all’ordine speciale 
rofetico e al regale, una izi i i 
c 3 posizione superiore a queli i 
‘ a dei 
a la separatio extra mundum, la prerogativa della 
sol - da conferita da Dio stesso, cioè la santità 
nel senso d’un carisma speci i UU 
I peciale, commu iorui 
ga ù nia privilegiorum 
st in queste contradizioni a cagione della sua 
elle tre età, nella quale iù i x 
— delle o e aveva posto più 
ca i ] pi più in alto 
A di Cristo che il suo sacerdozio. Cristo è re ix 
ug et ultra, sacerdos dicitur in aeternum non ultra, 
per sa în aeterno vel ultra aeternum il sacerdozio non sarà 
P . cessario (663). Il sacerdote non è che la copia della 
de ura umana di Cristo, il re lo è della sua natura divina 
dg a Cristo ad horam, all’epoca fissata da Dio, 
a erto sè stesso come. vitti i 5 
i vittima. Egli ha r 
i tte so CI i . E redento 
no dalla schiavitù del diavolo, per renderli re in- 
# e n 1 Questo è infatti lo scopo, per cui si è fatto uo 
;a anne. D . Ù ; 7 
pa n. regni sui et potestalis regiae faceret esse 
da -. ci. la teoria della mera espiazione 
nselmo, poichè Dio non i Lun 
me ! ; poteva redimere gli 
ui Dio ; gli uo- 
È ni inordinate, soltanto muisericorditer, c l'origine di questa 
agi ve filosofia sociale, il suo concetto dell’analogi: 
‘a l’idea di Dio e quella de i i ent Li 
el re, vincolati entrambi alli 
eterna. Cristo è sacerdote soltanto dn ui i 
È i . s sua incarnazio- 
- i anto | azio 
. di D nell eternità della Trinità, non fatto e non erca- 
- i —d. al Padre. In quanto re egli creò tutto, reg- 
se” Di siede sul trono di Davide con la clavis di Davide 
‘eterna potestà di giudice e la potestà spirituale dell: Ri 
velazione (667). bias 
Da t iò risulta i 
suli - risulta la preminenza della regalità sul 
; e governano assieme a Cris 
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dei bizantini. Gerardo cita in proposito un passo, del resto 


introvabile, di Gregorio di Nazianzo (0685). I re non gui 
dano i soggetti soltanto nei riguardi del corpo come se Ì 
corpi si potessero separare dalle anime! Non sono anche 1 
corpi il tempio dello Spirito Santo? L'unità della Chiesa 
esige l'unione della potestà regia e della Chiesa. 1 re de- 
terminano il diritto cristiano, Christianum ius dispensant, 
e sono necessarî ai fini della fidelitas e securitas anche al- 
l'autorità sacerdotale. Quindi la necessità delle due potestà 
secondo Gelasio. La sua concezione mistica della regalità non 
ba limiti. Il re è persona, figura e vices Christi, visibile e 
tipico vicario di Cristo; come persona è certamente un uo- 
mo, ma un uomo diverso dagli altri in spiritu et virtute, 
christus domini, perchè con l’unzione confluiscono in lui 
lo Spirito del Signore e la virtus deificans. Egli è profeta 
ispirato e parla il linguaggio dei profeti, anzi con l’eminen- 
tia deificationis e la vis sacramenti egli è Cristo, non per 
natura, ma per grazia, cioè deus-homo totus deificatus et 
sanctificatus (665). Egli non è un laico, ma per grazia di 
Dio summus rector, pastor, magister, defensor, instructor 
sanctae ecclesiae, signore dei suoi fratelli e sopratutto ado- 
randus, da adorarsi in ginocchio, quia praesul princeps et 
summus est. Dal rito di consacrazione viene dedotto il 
principio del sommo episcopato del Principe sulla Chiesa 
territoriale. Il re non è soggetto al Pontefice perchè con- 
sacrato da questo, come i cardinali non sono superiori al 
Papa, che essi consacrano. Il Papa è solamente summus 
pontifex in quantum rex est (679). Il re non ha soltanto 
l'unzione in comune col vescovo, ma ha in comune anche 
l’effetto di questo sacramento. Nell’investitura non ammi- 
nistra direttamente il sacramento al vescovo, ma conferi- 
sce soltanto le regalie, però i vescovi hanno la loro potestà 
ai governo solo in quanto sudditi del re. Non c'è nes- 
sun diritto di resistenza: questo è il singulare privilegium 
dei re. Essi convocano i concilî ed hanno la presidenza nei 
medesimi, nonchè danno l'investitura al Papa. La prova 
di ciò è la lettera di Gregorio I alla sorella dell’imperatore 
Maurizio (675). Grande e sacra è la potestà imperiale, che 
coopera con la grazia di Dio ed innalza fino al cielo, cioè 
fino al Dio invisibile, perchè l'Impero celeste e quello del 
secondo Imperatore, del terreno, formano una sola po- 
testà (676). 
Tanto in alto va la sua concezione mistica della re- 


galità, che non è stata enunciata mai più con tanto ingegno 
e tale splendore di linguaggio. Tuttavia le dottrine di Ge 
rardo di York rimasero anonime, egli è l’Anonimo di York 
anche nel senso simbolico della parola. La sua dottrina 
non si poteva rendere pubblica, perchè la coscienza pub- 
blica del secolo non la richiedeva, non richiedeva una dot- 
trina dell'Impero astratta, mistica e tuttavia scolastica nella 
sua essenza, ma chiedeva concretamente l'adeguamento 
delle due potestà. Il grande primate d'Inghilterra, suo 
contemporaneo, Anselmo di Canterbury, non è stato sol- 
tanto il vincitore nella lotta delle Investiture contro Gerar- 
do di York, cui Gerardo stesso infine si sottomise, ma è 
divenuto anche il padre della Scolastica, mentre Gerardo 
era forse più predestinato ad esserlo di Anselmo. Gerardo 
è divenuto in compenso un precursore della Riforma, al- 
lorchè l’unità dell’Impero andò distrutta. Certamente 
Wycliff ha letto il dimenticato codice di Oxford, in cui 
tutte le dottrine capitali della Riforma sono anticipate, 
prive però del loro carattere religioso: sacerdozio univer- 
sele, principio dell'autorità della Scrittura, collegio sacer- 
dotale della Chiesa primitiva, significato puramente sim- 
bolico di tutti i sacramenti all'infuori dell'Eucarestia, Som- 
mo Episcopato del Principe sulla Chiesa territoriale. ca- 
rattere puramente mondano del diritto ecclesiastico. Lu- 
tero « non poteva altrimenti », Gerardo poteva anche al- 
trimenti. Tuttavia l’importanza di Gerardo nella storia 
dello spirito rimane notevole. La conversione di Anselmo 
ciall’Agostinismo e dalla teoria della mutabilità delle cose 
terrene (sicchè da esse non si possono astrarre gli univer- 
sali) al realismo critico di carattere aristotelico può esser 
soltanto in via d’ipotesi messa in rapporto con la nuova 
idea dell'Impero e del mondo del secolo XI e tutt'al più 
può esser attribuita all'influenza dei residui aristotelici in 
Boezio. Solamente i trattati di Gerardo forniscono la prova 
che effettivamente la concezione contemporanca della vita 
ha condotto alla nuova metafisica scolastica attraverso lc 
precise analogie tra idea di Dio © idea del re, tra figura 
umana e Impero. I punti di contatto sono stati già indi- 
cati e non c'è bisogno di ripeterli qui. 

Gerardo di York ha dichiarato per proprio conto maggio- 
renne lo spirito germanico; Anselmo lo ha dichiarato dinan- 
zi all'opinione pubblica del tuo tempo. Comune a entram- 
bi è la limpidità dello spirito, che non adopera una parola 


di troppo e conosce l'esatto valore delle DEDE TAT pasti 
ra. Per entrambi l'ordinamento dell'Impero è i” ui o 
to del mondo. Quando Anselmo parla dell sog i 
tudine delle cose, che è una rectitudo maggiore da pi de 
che nei nostri concetti, € dell’assoluta verità, soa è co ea 
nuta nella Parola eterna, € quando parla dell inte da a 
tudine della volontà, della rectitudo ci i + 
tà della volontà, e della rectitudo redemptionis. de fg 
ta, non disordinata, natura della Redenzione, Re cre: hi 
tal modo il nuovo linguaggio dello spirito E i ui 
via la Scolastica, uno dei due movimenti spirituali Do. n 
lioevo, che conduce alla Rinascenza filosofica in Occiden- 
ce chlmina. al limite tra Medioevo ed età caga 
Tommaso d'Aquino. Ma doveva e. CRE 
quell'altro atteggiamento spirituale sc a di 
vale, che sorge dal movimento per da libertà a la RA 
lo spiritualismo simbolico, cui appartengono i n a 
santi del Medioevo: Gregorio VII, Bernardo di Chiaraval 
» Francesc ’ Assisi. | 
iù e. la libertà della Chiesa ha a n 
Germania a risultati del tutto diversi i quelli de i 
mento per l’unità. I suoi primi maggiori campioni Sio 
no affrontato il problema politico dell’epoca, ci ; 
ti sui problemi della concezione del mondo e su À To xo 
che travagliava il partito ecclesiastico stesso, Su probl si 
della validità dei sacramenti amministrati da ni. - 
risultato fn un tentativo di accordo scientifico, il gi 
di trovare la concordanza delle contras anti autorità Re 
zionali. Ciò servì anzitutto a introdurre il metodo ei _ 
co nel diritto ecclesiastico e nella dogmatica se i 
più tardi si affrontò il problema metafisico dell'essenza de 
La Chiesa è dell'Impero e della loro Storia. i 
I primo pubblicista del partito ecclesiastico h i 3 na 
vescovo Gebhardt di Salisburgo (1088), il Capo a 
dell'opposizione all'Imperatore Enrico. La se sa 
vescovo Ermanno di Metz (I. 201) è il Lg l Ì i 
sua concezione dell'Impero. E una mostruosità 03 Ip 
che l'antico ordinamento del diritto SE SdOO i x 
osservato dagli stessi principi del popolo e che 4 pa i 
ceclesiastico perda la sua efficacia, sicchè col o si HA 
leggi è giunta ormai la fine del mondo. Una proced ia lea 
diziaria ecclesiastica regolare è possibile soltanto 3 a 
nodo convocato dall'autorità papale. Se le sue decision 














non sonò osservate, crollano la legge divina e il suo tribu 
nale. Coloro che restano fedeli all'ordinamento divino nel 
conflitto tra giuramento ecclesiastico e giuramento feuda 
le, non possono essere designati come spergiuri quando nor 
aderiscono alle macchinazioni dell’arbitrio mondano restan- 
do schiettamente fedeli ai veri principi. Il diritto divino è 
infatti superiore all’umano. Finchè non è raggiunta l’uni- 
ca possibile soluzione del conflitto in un'assemblea del- 
l’Impero, bisogna tentare di ricondurre sulla retta via il 
te mediante il pastorale officium, affinchè non vada distrut- 
ta la vera unità di Chiesa e Impero (265-79). 

Dopo l’eminente figura del principe ecclesiastico sali- 
sburghese viene una delle meno simpatiche di questa lot- 
ta, quella di Manegold di Lautenbach (fin dopo il 1103), 
n partigiano ciecamente zelante, ma scrittore discretamen- 
te abile, che va ricordato solamente perchè ha acquistato 
la fama immeritata di aver enunciato per primo l’idea del 
contratto sociale. Certamente nello svevo, che non sa che 
mettere insieme i soliti argomenti del suo partito, è vivo il 
pathos democratico-guelfo, poichè egli cita la caduta del 
tirannico re romano Tarquinio Superbo come esempio de- 
gne d'esser imitato (Ad Geberhardum Liber 1. 365). Cio- 
nondimeno la regalis dignitas è per lui la dignità suprema, 
naturalmente soltanto come vocabulum officii, come designa- 
zione di un ufficio. Questo ufficio deve esser esercitato con 
speciale coscienza appunto perchè è il più alto. Non è 
evidente che colui che non esercita degnamente quest’uf- 
ficio, debba decadere a concessa dignitate, dalla potestà 
conferitagli, e che il papato è affrancato dalla soggezione 
alla sua sovranità cum pactum, pro quo (rex) constitus 
est, constat illum prius irrupuisse? Pactum non è qui un 
contratto che conferisca autorità sovrana, ma il giuramen- 
to che il re deve prestare e in base al quale egli è insediato. 
Le parole pactum, subiectio e concessio hanno potuto far 
credere che parlasse di un contratto denunciabile, perché 
st tenevano troppo poco presenti i concetti fondamentali 
dell’ethos medievale dello Stato, i concetti di fides e mini- 
sterium e non si teneva conto dell'efficacia concreta di 
questo elemento democratico del regno elettivo. Il fact 
non è che il giuramento di fedeltà del principe durante il 
tito dell’incoronazione. In realtà Gebhardt e Manegold, 
questi senza dubbio con partigiana intransigenza verso 
Enrico, syardano dal punto di vista dell'unità dell'Impero. 


Di ben maggiore importanza è il monaco perg DA 
nardo, scholasticus della sc uola della cattedrale È a 7 l 
portavoce dei vescovi sassoni nella lotta contro tan A n 
il suo avversario, il cronista Sigeberto di ea 
giustamente riconosciuto il suo stylus gv dtt 
grave, ma ha certamente fatto torto a SA 
attribuisce l'odio dei sassoni contro l’imperatore gua 
allo scritto polemico di Bernardo: liber anta Di 
Heinricum quartum (1. 472). Nella sua peo d. Pea 
Bernardo vorrebbe risolta la lotta con le PIL o i 
digiuno e mercè l’intercessione di Cristo per put 
membra. Con serietà tedesca egli si sforza, con Sarri 
voli citazioni tratte dai Padri, di dimostrare, in qu nn 
dito conflitto tra diritto divino e umano, il - - a 
so di osservare il diritto ecclesiastico con tutte le 3 
conseguenze. Benchè alquanto inabile, egli TE Di 
a formulare una teoria schiettamente religiosa mo Re: 
Col pathos del cardinale Umberto egli insiste sul ci 
tà dei sacramenti degli scomunicati, la quale i A 
l'obbligo di esser soggetti anche i + 
esterno della Chiesa, perchè soltanto con 1 sua ca n 
societas spiritus si può ottenere l’effectus Vagli cena 
sacramento (479). Parla in lui talvolta - e - . 
aggressività dei sassoni: Ogni cristiano - ta eg 
come nemico colui che il papa insediato da 3 A 
nemico. Questo è il contrappeso alla dottrina “ —. 
secondo la “quale bisogna considerare nemico colu e 
re ha per nemico. Bernardo trova addirittura n r Hu 
in favore di quest’opinione, naturalmente se) = si 
pseudo-Isidoro. Bernardo conosce però anche a prata 
sitiva di questo istinto, l'istinto dell saga i n 
cristiano deve essere politicamente legato a di 
Chiesa voluto da Dio. Chi non è solidale con la ( L "i 
col corpo di Cristo, non può salvarsi, tanto se si è a . 
internamente staccato, quanto se è ai gra i 
un decreto sinodale, ed in entrambi i casi è ua 
Vanima di questo corpo, dallo Spirito Santo. La Ho A 
stessa comincia a pregare per lui come una madre. Qu o 
è stile religioso tedesco che si mostrerà ancora L- " 
convivenza con gli scomunicati va evitata e 
pubblici peccatori non è lecito neppure po - > 
Fin dal tempo del 33° imperatore romano Si ani sor 
sempre un dovere degli imperatori annientare gli avvers 








della Chiesa, imperante nune Christ 
Viprabinsi mi \liamtatis et ecclesiasticae 
drblivas Hi peri atione et in hostes doolitita 
E aium perseculionis evaginare 82). U »g 
_ 2. ag è nec ario anche La 'fimpentto 
e veni Lr a fa un Interna penitenza, e cioè 
ui Di- può essere liberato dalla sco- 
stomo, secondo i quali ly si _ .... 1 
L.- I popolo st crea il re che elegge, e 
DI. a LL giogo di coloro che lu 
Li i... te oluntas populi postea in neces- 
pra principio che in effetti è il concetto 
ni ana di Hobbes. Ma il diritto della 
i, 5 ni _- superiore; il papa non ha sol- 
La. ora pa ammonire, ha anche la compe- 
ci A eposizione in virtù della superiore 
SN asi ll a egli medesimo sotto il giu- 
è sciolto, perchè cc... A ga _ e 
dl no ste cl a fedeltà religiosa S 
dc SS ua siffatta fedeltà sane alle dui 
ui alla prosperità della patria (507). dano 
ui SRI i -. cominciano 
ug | I . L' è il demone ridi 
LT e Enrico IV è il an 
2 a =. poi affinchè i suoi fedeli, conscripti 
oa - ir vivano nella severa legge della 
TE isprezzo delle sofferenze terrene e in 
Lu ppati alla maledizione dell'impero di 
Questa aspra grandezza della cosci 
ii, x dezza della coscienza germanica del- 
1 RA la tragica lotta Di 
i apo escatologico, preannuncia già il 
E r - i. secolo XII, ma appartie ancora com- 
n n dei combattenti. [1 pro- 
Len riad a conca della lotta delle Investiture 
Ri x) Mo Bernardo, nella questione eccle- 
i dit. lità del sacramento, col contrappor- 
Pei i ci Padri, ha preparato la strada al 
tao —. -» Costanza (1054-1100), che con- 
ii di .. _ suo maestro in difesa della verità 
LU Lui gi Germaniac 
i peo me di 150 in folio, 
a nicavarne una concezione See 
ella Chiesa. La trattazione diventa scien- 
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tifica, si contrappongono le singole sentenze dei Padri della 
Chiesa e dei Canoni e si cerca la loro concordanza, cioè 
il metodo scolastico è ormai raggiunto ed è nata la scienza 
occidentale del diritto ecclesiastico. Bernhold dovrebbe es 
sere apprezzato come canonista, ma ciò non rientra nel 
quadro di quest'opera. Decisivo è il fatto che ora esiste 
una scienza ecclesiastica del diritto e che la missione della 
seconda generazione dei gregoriani, quella di trovare una 
soluzione concreta delle difficoltà del tempo, viene orga- 
nizzata come un lavoro sistematico. Non è soltanto un com- 
promesso che deve risolvere la questione del rapporto tra 
Impero e Chiesa. È il movimento stesso degli spiriti che 
conduce a inserire nell’idea dell'Impero l'elemento razio- 
pale della vita sociale; l’unità di Chiesa e Impero è di- 
venuta l’unità della civiltà. Il complicato problema della 
dottrina dei sacramenti, la cui soluzione è resa possibile 
dall'antica distinzione agostiniana di signum e virtus sacra- 
menti, appartiene alla filosofia della religione e alla dog- 
A essere menzionata anche in un’altra circo- 





matica e dovr 
stanza. 

Il gruppo it 
parimenti una cerchia d’id 


aliano del partito della libertà costituisce 
ee caratteristica. Il vescovo An- 
selmo di Lucca nel Liber contra Wicbertum ct sequaces 
cus (1 5109)), non fa in fondo che applicare le comuni idee 
di riforma ce i passi citati a conferma, allo scisma dell’anti- 
papa Wicberto, il quale, accettando la Chiesa come un 
feudo venale, la ha ridotta in servitù ed ha subordinato la 
libertà del diritto divino al diritto imperiale. In tal modo 
medesimo ha spezzato l’unità della Chiesa, ha divor- 


egli 
la Chiesa, prostituendola al re 


ziato dalla sposa di Cristo, 
di Babilonia. 

Molto più profondamente penetra nel grande movi 
mento dell'epoca il vescovo  Bonizone di Sutri (fin dopo 
il 1990). Con spirito cluniacense egli abbozza una storia 
regno di Dio e Impero sono paralleli, 
della Chiesa e la sua provvisoria 
orio VII nel suo Liber cui 


eniversale in cui 
per descrivere le sofferenze 
sconfitta dopo la morte di Greg 
inscribitur ad amicum (571). La Madre Chiesa che sta in 
ieme ai suoi figli ed è liberata proprio 
sa si innalza proprio quando viene 
il parallelismo 






alto non è schiava as 
quando è oppressa. 1 
diminuita. Ma Videa religiosa della storia, 
tra la Chiesa di Abele e il regno di Caino, si trasforma, subi- 


to dopo la prima pagina € più profondamente di quanto Bo- 


Nzone stesso non pensi, in un esame storico È 
Selezo della tenta della Chi n rp a 
iui XI. Essa” è uno dei più splendidi 
I L = della storia sorta dalla politica pra- 
; nu i - gliere la dinamica sociale del presente in 
tutto 11 corso della storia. Anche se egli può avere crrat 
in molti particolari, la sua visione generale è Ga 
Lg a quella dei suoi più esatti critici, uno dei quali 
an a n compreso il valore dell’interpretazione 
n 1 otta data da Bonizone, che la ha scorta come 
SÈ De i pp dell’Italia settentno- 
; su Pj ò tr: 
duzione letterale della parola a Pi n pri 
Peg dato dal populo grasso al populo minuto. I in 
ella libertà cittadina romana trovano in Bonizone il lo: 
campione spirituale e un martire che guida alla nuova lotta 
della o borghese contro il feudalismo degenerato ù 
PR, n ua la Chiesa ha vinto sul suo antico ne- 
spa - i ELA periodo delle sue sofferenze, nei 
l'Impero (nu pei . mine i... 
i 

pace esterna tenne subito dia cea .-. 
È e volta, non ha prodotto che del bene, ha cioè A 

tato i grandi dottori della Chiesa. In tal modo Bonizon 
i Kerr .-. grande partizione medievale 
ella lesa, iù i sarà ilup- 

pata dal simbolismo tedesco, n Lian ci ca 
uu. e e imperatori si avvicendano finché 
> conferisce a Carlomagno il patriziato - 

mano, affinchè la libertà della Chiesa abbia n: f cl 
contro gli attacchi terreni. La costituzione i De ile, aa 
dovico il Pio per cui nessun servo e cs pipa 1a 
a pa del a I i So 
Sbisimetia I comronzline Agati I 
CECTEnIE. È periale di Carlo, per Ùi 
i... 2; i L epoca. Solamente Losa 

atore di sangue stranicr ai l 
pero dovrebbe esser governato non ai ti . 
nia dalla saggezza dei vescovi. Da ciò deriva il di 
n. 4.. c.. ia In seguito al crollo 
[ pi » del borgognone, del long 

i . e gli attacchi esterni dei barbari, da 
entò in Italia così che i Capitani, i signori delle famiglie 








nobili romane, poterono attribuirsi il vuoto nome di patri 
ziato romano. Valenti imperatori hanno cercato di rista 
bilire l'ordine verso l'esterno e all’interno contro il dege 
nerato feudalismo, ma soltanto il papato della Riforma, 
che è dovuto a Cluny e all'intervento di Ildebrando, porta 
il grande cambiamento. Bonizone dà la massima importanza 
al fatto che Leone IX, già precedentemente designato a 
papa, sia stato poi rite eletto in Roma. Leone ha costituito 
un nuovo e non simoniaco collegio di cardinali composto 
dai grandi principi della Chiesa ed ha aperto la lotta contro 
la simonia e il concubinato dei preti. Il sinodo del 1050 
colpì fino al cuore l’antico nemico. ma questi soltanto al- 
lora ha veramente sollevato il suo capo. Si discopre la con- 
nessione tra simonia e signoria feudale. I Capitani e val- 
vassori non vogliono lasciarsi strappare dalla riforma i 
guadagni che traggono dalla simonia. Ma contro di loro si 
inizia, prima di tutto a Milano, un movimento democratico 
che aderisce al partito della riforma e trova in esso il rico- 
noscimento pubblico del suo diritto e dell'ideologia della 
povertà. Prima dunque la vita spirituale e dopo le condi- 
zioni sociali. La Pataria viene guidata da nobili aristo- 
cratici, Landolfo, Arialdo ed Erlembaldo, che più tardi 
cade come un martire e come tale è venerato a Milano. 
Juesta è l'origine, secondo Bonizone, della Pataria, che 
viene assunta ai propri servigî dal partito ecclesiastico della 
riforma e che tramuta la riforma religiosa nell'Italia set- 
tentrionale in lotte di parti politici. Gregorio VII guadagna 
anche un altro alleato, i Normanni dell’Italia meridionale. 
La sua lotta contro l’imperatore — ammesso che il decreto 
di Nicola II fosse autentico — è giustificata in quanto è 
lecito ai papi romani, pro necessitate temporum rigorem 
canonum temperare, in caso di bisogno rallentare il rigore 
della legge ecclesiastica senza naturalmente abolirla com- 
pletamente. La libertà della Chiesa è infatti fondata sopra- 
tutto sugli antichissimi decreti dei papi e dei concili (615). 
Bonizone è in grado di descrivere con la maestria degli 
storici politici la vicenda della lotta dei partiti. 

È solamente da deplorarsi che nel secolo XII per opera 
dell’infelice Arnaldo da Brescia la Pataria sia divenuta 
scttaria e si sia volta contro la Chiesa romana stessa. Essa 
perdette in tal modo il suo naturale alleato, il papato della 
riforma, sicchè anche la concezione storico-politica della 
sua origine, di Bonizone, andò perduta. 


Uno schietto politico come Bonizone è pure il cardinale 
Deusdedit nel suo libellus contra invasores et simoniacos et 
reliquos schismaticos del 1097 (II, 292). È interessante osser 
vare come l'italiano agisca in una situazione spirituale 
uguale a quella in cui si trovavano i due tedeschi Bernardo 
e Bernhold di Costanza. Non lo interessa la visione del 
mondo, ma la creazione di un sistema politico di diritto 
ecclesiastico che ha il vantaggio sul celebre sistema di 
Graziano di dare tanto una collectio canonum quanto un 
commento sistematico di essa, un trattato canonistico della 
Chiesa dell'Impero. È necessario chiarire e dimostrare 
quattro punti. Primo: La libertà delle elezioni ecclesiastiche 
di fronte ai re. Essa è sancita dalla ordinazione dei patriar- 
chi orientali e dei vescovi occidentali per opera di Pietro e 
dal riconoscimento del diritto consuetudinario della tradi- 
zione apostolica da parte degli imperatori cristiani da Co- 
stantino fino a Carlomagno e a Lodovico il Pio. Solamente 
imperatori pagani hanno cercato di ottenere un diritto elet- 
torale nella Chiesa e hanno insediato in Oriente dei vescovi 
ma nella Chiesa romana hanno preteso soltanto che prima 
della consacrazione si presentasse loro il decreto di elezione 
sottoscritto dal Clero e dal Senato, senza però modificare 
l’elezione (303). Non esiste un diritto imperiale nell’elezione 
papale. Se papa Nicola ha consentito la notificazione del- 
l'elezione all'Imperatore prima della consacrazione, questo 
diritto è venuto meno in conseguenza della creazione d’un 
antipapa. Se ha preso piede un diritto consuctudinario della 
convalidazione, esso deve scomparire dinanzi ai più antichi 
diritti consuetudinarî, perchè porta alla corruzione. Secon- 
do: Nell’ardua questione della validità dei sacramenti dei 
simoniaci con le sue conseguenze sul concetto aella Chiesa 
Deusdedit accetta la distinzione agostiniana tra il sacra- 
mento che è sempre santo in quanto opus operalum c l'ef- 
fetto spirituale, che dipende soltanto dalla dignità sog- 
gettiva di colui che lo riceve, c in tal modo anche la corri- 
spondente distinzione per cui la Chiesa è costituita sol- 
tanto da coloro qui apostolicarum ecclesiarum auctoritatem 
sequuntur, che acquistano cioè la dignità soggettiva ncl- 
l'ambito della disciplina della Chiesa, mentre gli altri sono 
spiritualmente fuori della Chiesa. La Chiesa rimane per- 
tanto fino alla fine dei tempi composta di buoni e di cattivi 
(33). Si può dire dunque, riassumendo, che è ammessa 
un'eccezione alla disciplina sacramentale nei riguardi del 





ministro, che non deve però diventare norma. Ciò che ai 
fini della validità dei sacramenti pro summa necessitate è 
soltanto tolleratum, nullatenus assumatur in legem (327). 
Terzo: La Chiesa ha un diritto divino sulla decima per .l 
mantenimento dei suoi ministri, confermato con legge im- 
periale da Carlo e Ludovico, ed analoghi diritti e privilegi, 
specialmente l'immunità di fronte al tribunale secolare che 
non viene meno in seguito all’indegnità del sacerdote, per- 
chè bisogna distinguere l’ufficio dalla persona. Nel conflitto 
tra diritto imperiale e diritto ecclesiastico prevale l’ecclesia- 
stico sull’imperiale, che in tutti gli altri casi va osservato 
coscienziosamente (352). Quarto: Al re non spetta un di- 
ritto d’investitura e nessuna regalia sui beni ecclesiastici. 
Non è detto però che si possa recar pregiudizio all'onore 
del re perchè regnum e sacerdotium devono bensì distin- 
guersi l’uno dall’altro, ma anche sostenersi a vicenda. 

Tutto ciò era naturalmente, in astratto, abbastanza 
esatto, ma praticamente non serviva gran che. Un progresso 
era rappresentato soltanto dalla dottrina dei sacramenti, e 
infatti essa è divenuta poi, sotto Urbano II, pubblica dot- 
trina della Chiesa. Il rapporto tra Chiesa e Impero non è 
inteso con sufficiente concretezza. Anche qui soltanto la 
seconda generazione dei combattenti, venuta su in mezzo 
agli argomenti e contro-argomenti, dovrà trovare la nuova 
soluzione al disopra dei due partiti. In Italia essa è rap- 
presentata, per il partito papale, dal monaco Placido di 
Nonantola col suo Liber de honore ecclesiae del 1111 (II 566). 
Si può definire questo libretto come un trattato abbastanza 
completo e passabilmente sistematico della Chiesa e ciò 
vuol dir molto perchè anche in tutta l’alta Scolastica questo 
capitolo della teologia non fu affatto curato per se stesso 
per effetto dell’insufficiente manuale di dogmatica di 
Pietro Lombardo. La parte importante dell’opera non 
è la raccolta delle solite dottrine della Chiesa quale 
corpo di Cristo, dei diritti e possessi della Chiesa e del 
loro rapporto col diritto imperiale, dell'elezione dei vescovi 
c del papa, delle loro relazioni politiche con i buoni e con i 
cattivi imperatori, della scomunica e delle controversie tra 
Chiesa c Impero, trattate in parte scientificamente, in parte 
in basc alle autorità. Più importanti sono i particolari che 
preannunciano già l'avvenire e preparano il Concordato 
di Worms. Dai beni delle chiese che appartengono ad esse 
sole, come donazioni eterne, deve essere tratto il dovuto 








tributo per il patronato affinchè il patrimonio dell'Impero 
non sia dilapidato dagli infeudamenti. Anzi si deve, se 
mai, investire l'Imperatore con beni ecclesiastici: un con 
cetto assai ardito e tuttavia una soluzione che fu messa 
in pratica sotto Federico I (596). Inoltre spetta all'Impe- 
ratore l'arbitrato nei casi di elezioni vescovili contestate 
per impedire che qualcuno proceda con la violenza con- 
tro l'elezione canonica (585). Il sacerdotium e il regnum 
possono essere messi d’accordo soltanto se il vescovo elet- 
to e consacrato sì presenta all’Imperatore, imperatorem 
adeat et de rebus ecclesiasticis sibi commissis imperiale 
pracceptum expectat, se riceve le direttive di governo per 
le regalie ecclesiastiche (615). La distinzione tra investitu- 
ra ecclesiastica con l'anello e il pastorale e investitura lai- 
ca in forma non equivoca comincia ad affermarsi e in tal 
modo si prepara la via alla pace. 
_ La pace però non si sarebbe avuta, se il lungo periodo 
di governo di un papa non politico, Pasquale II, (109g- 
1118) non avesse mitigato la situazione. Proprio l’idealismo 
di questo papa angelico ha reso possibile la vittoria della Ri- 
forma e preparato l'effettivo primato universale del pro- 
feta Bernardo di Chiaravalle e dei suoi papi, primato che 
non è stato più raggiunto neppure dai papi politici Ales- 
sandro III e Innocenzo III. L’idealismo del papa è indub- 
bio. Allorchè nelle trattative di Chàlons del 1107 re Enrico 
V pretendeva di dare l'assenso reale all'elezione prima del- 
la pubblicazione dell'elezione e chiedeva il giuramento di 
fedeltà dopo la libera e non simoniaca consacrazione, il 
partito papale rifiutò la proposta, ma Pasquale stesso cer- 
cò di interporsi (Sigieri di St. Denis M. G. p. 26, 50). Egli 
aveva da difendersi anche contro Anselmo di Canterbury 
che l’accusava di tollerare in Germania l’investitura (M 
P.L. 163, 245). ° 
Pasquale aveva effettivamente preso la decisione di 
sacrificare all’affrancazione della Chiesa dall’investitura reale 
la posizione feudale dei vescovi e di restituire tutte le regalie 
avute dal tempo di Carlomagno in poi. Reddite Caesari quae 
sunt Caesaris! L'indipendenza politica del papato doveva 
essere garantita dal riconoscimento che lo stato della Chic- 
sa era, fin dal tempo di Carlo, un dono e non un feudo de- 
gli imperatori. Ai vescovi doveva rimanere il patrimonio 
ecclesiastico che non era proprietà del re e per il resto do- 
vevano accontentarsi della decima rinunciando alla loro 





posizione politico-feudale, La scena svoltasi nel duomo di 
S. Pietro il o febbraio del tti è di grandezza storica. Il 
pio papa è solo a volere, molti secoli in anticipo, che la 
Chiesa si limiti al campo spirituale e morale; quasi tutti 
i vescovi però, di qua e di là delle Alpi, lo investono, gli 
si oppongono apertamente e dichiarano che la rinuncia del- 
le regalie è un’eresia. L'Imperatore teme di compiere un 
sacrilegio riprendendo le regalie e il partito aristocratico dei 
Pierleoni fiuta già la possibilità d'un suo nuovo e indistur- 
bato dominio del soglio papale. L'Imperatore sapeva che il 
papa non poteva fare quanto si proponeva e non ebbe fidu- 
cia in lui. Il papa però preferiva sacrificare la propria vita 
piuttosto che acconsentire all’investitura reale, nonostante 
che il re assicurasse di non distribuire uffici ecclesiastici, ma 
soltanto regalie. Il grande progetto di Pasquale urtò contro 
la realtà storica della Chiesa dell'Impero; l’incoronazione 
non si effettuò e il papa fu arrestato. Solamente la gravità 
della sitazione lo costrinse infine ad acconsentire per amo- 
re di pace, mentre non avrebbe ceduto a prezzo della vita. 
Enrico V ottenne, come un privilegio concesso dal papa, il 
diritto dell’assenso imperiale all'elezione dei vescovi in Ger- 
mania e dell’investitura, con anello e pastorale, prima della 
consacrazione. Dell'elezione papale non si faceva questione 
e del resto un Bernardo di Chiaravalle stesso inviterà un 
giorno un imperatore tedesco ad intervenire nelle lotte dei 
partiti romani. 
Sono però i cluniacensi, la più forte autorità morale del- 
1 Occidente, che portano a termine la lotta delle Investiture. 
Ciò era ormai possibile, dopo che la lotta era già finita 
come questione di prestigio e costituiva soltanto una que- 
stione di ordine costituzionale. Il priore dei ciuniacensi, 
Goffredo di Vendòme, è colui che, nonostante la sua infles- 
sibilità nell'esigere la riforma e la libertà, possiede la sa- 
gacia politica necessaria per vedere e meditare concreta- 
mente la questione di diritto pubblico e per raggiungere 
ln scopo come consigliere dei papi Pasquale II e Callisto 
II. Egli si è preparato una soluzione sistematica, unitaria 
delle difficoltà, clie ripete sempre, parola per parola, nei 
suoi scritti (Goffriedi abbatis Vindocinensis libelli II. 676). 
La Chiesa dev'essere libera e casta, deve godere an- 
zitutto della libertà sacramentale del suo primo sacramen- 
to, dell’Ordinazione, da cui profluiscono tutti gli altri, che 
viene dispensato da Cristo medesimo ed è costituito essen- 
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zialmente dall'elezione e consacrazione ecclesiastiche. Il cle 
ro, nell’elezione, e l’episcopato, nella consacrazione, sono vi 
carî di Cristo, mentre ai laici spetta soltanto la petitio. So 
lamente chi, intimamente degno, è amorevolmente inne- 
stato nel tronco di Cristo, è veramente vescovo; chi mira 
a dignità spirituali per avarizia, è eretico. L’investitura è 
un sacramento ed i suoi simboli, anello e pastorale, sono 
simboli sacramentali, come l’olio e il vino, secondo il ius 
Christi. È questa una verità che non può esser negata da 
nessuno, neppure dalla Cattedra romana medesima. Se gli 
imperatori mirano all’investitura ecclesiastica, lo fanno evi- 
dentemente per avarizia, che resta nascosta nel caso di si- 
monia, ma è palese nell’investitura. 

Ma c’è un’altra investitura con simboli diversi dall’a- 
nello e dal pastorale, che non insedia il vescovo, ma sol- 
tanto gli assicura il mantenimento e che è di diritto uma- 
no, non divino. È una consuetudine buona. Il re non può 
conferire al vescovo la vera e propria proprietà ecclesia- 
stica, ma i beni temporali del patrimonio ecclesiastico, che 
il vescovo perde con la violazione del diritto umano, come 
cessa dall’esser spiritualmente vescovo con la violazione 
del diritto divino. Secondo il diritto divino lo spirituale re- 
gna sul temporale. Ma secondo questo stesso diritto divino 
i" vescovo deve anche onore e reverenza ai sovrani di Cri- 
sto, ai re, e li deve secondo il diritto umano in quanto 
vuol usufruire d’un possesso del re, come ha dimostrato 
già Agostino nel Commento a S. Giovanni (6, 22). 

La pace tra Impero e Chiesa deve esser raggiunta 
perchè Cristo stesso ha voluto la loro unità, la collabora- 
zione delle due spade. Oltre a ciò entrambi corrono perico- 
Io nelle loro lotte. Il re perde il buon diritto consuctudi- 
nario e la Chiesa praticamente la sua libertà. Il re cessa 
(o appartenere alla Chiesa e perde la sua dignità, il papa 
deve di necessità obbedire a coloro che dovrebbero ob- 
bedirgli, cioè ai partiti romani, come ben presto si doveva 
amaramente constatare. Il popolo, che Goffredo giudica 
immaturo e che deve esser istruito dal papa e guidato dal- 
l’imperatore, guida a sua volta re c papa. In tal modo 
Goffredo dimostra quanto fosse inattuabile l'ideale di Pa 
squale II. La Chiesa deve avere la sua libertà, ma rod 
guardarsi dal voler liberare troppo il vaso dell’unità della 
Chiesa dalla ruggine dei vincoli storici per non spezzarlo 
Discretio, la moderazione, preserva dalla frode diabolica 








per cui si arrischia di distruggere, per troppa severità, sot 
to l'apparenza. della giustizia, ciò che si potrebbe liberare 
con prudenza. La saggezza ecclesiastica deve farsi valere 
quando si tratta d’evitare uno scandalo al popolo cristiano 
e specialmente quando il re ha per sè la multitudo, ta 
maggioranza (II, 692, 698). 

Il papa cluniacense Callisto II, cui sono rivolti gli 
ammonimenti di Goffredo, ha concluso con Enrico V, con 
la mediazione del grande abate cluniacense Ugo — il ve- 
scovo di Chalons ha soltanto disturbato l'operazione — 
il Concordato di Worms (M. G. LL. 4, I, 158). L’impera- 
tore restituisce ai vescovi tedeschi i beni ecclesiastici in- 
camerati durante la lotta, e altresì il patrimonio della S. 
Sede assieme ai regalia sancti Petri, cioè riconosce il Pa- 
pato come una potenza politica autonoma nell’Occidente. 
Il Papa riconosce all'Imperatore il diritto che le elezioni 
dei vescovi tedeschi si compiano — liberamente, cioè gra- 
tuitamente — in presenza dell'Imperatore e che in caso 
di elezione contestata egli dia alla pars sanior il suo assen- 
so e la sua assistenza. Questa assistenza era pensata come 
un patronato ideale, ma poteva anche esser esercitata po- 
liticamente come un arbitrato sovrano dell'Imperatore. 
L'eletto deve ricevere, con la consegna dello scettro i beni 
del re e deve perciò prestar giuramento feudale. Per i ve- 
scovi di altre parti dell'Impero basta la richiesta dell’as- 
senso entro sei mesi dall’elezione. 

Naturalmente gli intransigenti di entrambi le parti 
non erano soddisfatti del Concordato. Ma per S. Bernar- 
do di Chiaravalle esso era, in quanto opera della 
Chiesa, opera di Dio, e in effetti egli fu il vero vincitore 
della lotta delle Investiture. È forse un caso fortuito che 
Bernardo dovesse affrontare tutte le grandi questioni po- 
litiche dell'Impero, dal Concordato di Worms fino alla sua 
morte? Egli le risolse anche, fin dove si potevano risolve- 
re da un punto di vista religioso e feudalistico: un’elezione 
papale contestata provocata dalle cricche della nobiltà ro- 
mana, la seconda Crociata, una moltitudine di elezioni ve- 
scovili contestate, l’inizio d’un illuminismo con Abelardo, 
la rivoluzione borghese romana sotto Arnaldo da Brescia 
© l’idcologia rivoluzionaria dei textores ec textrices della 
incipiente economia cittadina. Per quale motivo egli fu 
per un'intera generazione, per tutta la sua generazione, al 
di sopra del Papa e dell'Imperatore? Perchè il santo e 
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profeta ha dovuto guidare la storia della generazione, che 
doveva creare le basi dello spirito d'Occidente nella teo 
logia spiritualistica e razionalistica, nella filosofia e nella 
storia della filosofia, nei due diritti e nell'arte plastica e 
poetica? 

. Il secolo del predominio dello spirito nel mondo oc- 
cidentale si era aperto. Odone di Cluny aveva portato a 
Cluny lo spiritualismo simbolico, il cardinale Umberto 
aveva sollevato lo spiritualismo politico sul soglio papale e 
Ugo di Cluny lo ha riconciliato con l'Impero nei limiti del 
necessario. In tal modo però l’ora di Cluny era ormai pas- 
sata nella storia del mondo, proprio quando si compieva 
la chiesa di Cluny, raggiante d’oro e di pietre preziose, la 
maggiore della Cristianità medievale, simbolo perfetto 
dell’unità della Chiesa germanico-romanica. Poichè l’or- 
dinamento pubblico della civiltà unitaria occidentale era 
terminato, una personalità ricca del nuovo spirito poteva 
€ doveva assumere la direzione in quella che era già una 
nuova epoca. Nelle città essa batteva già alle porte. Ber- 
nardo non ha però fondato un ordine mendicante, ha sol- 
tanto promosso un nuovo ordine di vecchio stile che era 
più severo del cluniacense e che è divenuto ‘l più ricco or- 
dine feudale colonizzatore: l’ordine cistercense. Egli ha 
scritto ai cittadini di Roma la più violenta delle sue let- 
tere, li ha richiamati all’ordine ed ha invocato l’Imperato- 
re contro la loro « fantastica » politica. Ha tentato di con- 
vertire moralmente gli eretici senza cercare una soluzione 
per le loro angustie sociali. Ha biasimato giustamente il 
filosofo Abelardo e, da grande moralista, ha detto le cose 
più profonde e più nobili intorno a Dio. Non poteva essere 
però nè un filosofo nè un teorico della politica. Non pote- 
va essere un filosofo della storia perchè non aveva il senso 
dell attualità, perchè in lui, come in nessun altro, era vivo 
il senso dell’eterno. Tuttavia nello stesso spiritualismo € 
simbolismo che Bernardo coltivava da moralista in en so- 
nante linguaggio biblico, era già viva la domanda: Che 
cosa opererà lo Spirito Santo nella sua Chiesa in questa 
età? Ma il politico realista ricco d’inauditi successi nel Gini 
po morale, nelle mani del quale si riunivano tutte le fila 
della politica del suo tempo, non era però un politico teori- 
co, che disegnasse nuovi compiti e le loro soluzioni Egli 
Ron era un profeta dell'avvenire, non chiedeva come Gre- 
gorio, l'ispirazione divina per le sue decisioni politiche, 
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perchè esse gli erano già tutto suggerite dalla norma etica 
di cui egli si sentiva profeta: nel senso ( he egli dava al pro 
fetismo, di ammonitore morale della propria epoca. 

Egli era la voce dello spirito pubblico del suo tempo che 
si esprimeva con un linguaggio vivacissimo e classicamente 
puro, per cui è l’unico tra tutti gli scolastici, che 1 stato 
apprezzato da Erasmo. Era il dittatore etico e l’esortatore 
della sua epoca. Non era neppure un mistico, nel senso pro- 
prio del termine, poichè l’esegesi simbolico-spiritualistica 
che si conclude nella contemplazione e nell’amor di Dio, non 
è propriamente mistica. Non era neppure il creatore d’una 
nuova religiosità « bernardina », di una sentimentale de- 
vozione a Dio, a Cristo e Maria, perchè egli viveva anco- 
1a tutto nella religiosità paolina, spiritualmente aristocra- 
tica, dei maturi in Cristo, e soltanto il fervore del suo amor 
intellectualis dà l'illusione che ci sia in lui la posteriore re- 
ligiosità del sentimento. Sopratutto era il più grande mo- 
ralista del suo tempo che operava con quella libertà del 
cristiano, intorno alla quale Abelardo non riusciva che a 
balbettare — perchè era il vivente ideale etico di questa 
libertà, il suo Santo presente, il più grande figlio del suo 
tempo, ma non il profeta che lo guidasse più in là. 

Sugli elementi costitutivi di questa singolare personalità 
si può soltanto dire, in via d’indicazione e di congettura, 
che dal lato del padre egli sembra derivare dalla famiglia 
dei duchi di Borgogna, ciò che si collega con l'elemento 
germanico della perfetta interiorità della vita religiosa, e 
che, dal lato di madre, è di origine celtica. Sua madre si 
chiamava Aleta; il castello della famiglia giaceva nelle vici 
nanze dell'antica città celtica di Alesia. Questo si collega. con 
l'elemento celtico, con quel carattere raziocinante e mora- 
listico che ci appare oggi proprio dello spirito francese. 

Comunque, il simbolismo etico di Bernardo è stato 
incapace di divenire filosofia spiritualistica della storia come 
il simbolismo tedesco. Perciò da lui non abbiamo che la 
più luminosa dottrina sociale della Chiesa dell'Impero. 
Prima che il figlio spirituale di Bernardo, l'abate cister- 
cense di Roma, fosse eletto papa col nome di Eugenio III, 

Bernardo aveva ammonito i cardinali a non disseppellire 
un uomo ormai sepolto nei riguardi del mondo e a non 
affidargli il gravissimo onore ed onere. Riconobbe tuttavia 
l'elezione, una volta avvenuta, come opera di Dio, ed Eu- 
genio III, come figlio divenuto padre e padre divenuto fi- 















glio, chiese istruzioni sul suo ufficio. Possediamo quindi, 
accanto agli innumerevoli Specchi del Principe, l'unico 
Specchio del Papa, i De consideratione libri 5 di Bernardo. 
Consideratio è investigazione della verità e saggezza della 
vita in antitesi alla vera e propria contemplazione della 
piena e sicura verità. La considerazione è anche il più 
alto compito del papa; anch’egli deve limitarsi ad esser 
maestro di spiritualità e non deve passare nella vita 
activa. Certamente i tempi sono diversi da quelli in cui 
sregorio Magno trovava l’agio di scrivere il suo commento 
al difficilissimo profeta Ezechiele. Oggi dies diei erructat 
lites, ogni giorno prepara nuove liti pel successivo, le liti 
di tutto il mondo, che vengono portate a Roma, cio che e 
una prova pratica del suo primato. Nella sua mentalità 
feudale Bernardo non può comprendere la nuova età, non 
comprende che ora il diritto è divenuto una scienza © che 
giudici e avvocati esercitino per danaro l’ufficio feudale 
della giurisdizione. Ed è giusto porre le leggi giustinianee 
al di sopra di quelle del Signore? Qual'è la potestà più alta? 
Quella di rimettere i peccati o quella di assegnare dei beni? 
Queste cose umili e terrene hanno i loro giudici: i re e i 
principi della terra. Perchè violate voi, sacerdoti, i confini 
degli altri? Perchè raccogliete nel campo altrui? Non quia 
indigni vos, sed quia indigna vobis. Perciò la necessità 
della divisione dei poteri, affinchè lo spirituale sia pratica- 
mente libero per la considerazione e ne derivino le quattro 
virtù cardinali delle quali la più intima css inza è la giu- 
stizia. 

Fin qui giunge il primo libro. Arriva allora la notizia 
dell'insuccesso della seconda Crociata che Bernardo aveva 
predicata e di cui lo si era voluto fare dux. La vergogna è 
ricaduta sui condottieri, Dio ci ha indotto in errore come 
ha indotto in errore Mosè nel deserto; noi non vedremo la 
Terra promessa. Bcato però chi non dispera di Dio per 
quanto terribile Egli sia nci suoi decreti sugli uomini. Il 
papa deve parlare perchè per suo comando, come per co- 
mando di Dio Bernardo ha predicato. Si è commesso 
peccato, ci si è voltati a riguardar le navi. Donde però 
Sappiamo che la parola è partita dal Signore? Dove sono i 
segni? Bernardo non dubita tuttavia di esser stato ispi- 
rato e vuol porsi come scudo dinanzi a Dio affinchè Dio 
stesso non sia bestemmiato. 

Egli prosegue a considerare che cosa sia il papa, in 








quanto uomo e in quanto dignitario. Come nonno Ain 
rationale, mortale Mea Hp è ge è O da 
gli è per grazia di Dio ciò che è. Ig ,ha soltanto un 
o baita non dominium. Ciò ch fem e 
virtus, di potere pari a quello dei profeti, LARE Lio 
siede come uomo. Ha l'ufficio profetico di decid i cia 
tempus requirit, ciò che il tempo richiede. e 
concretamente e realisticamente la dottrina Hr se | Lan 
della propria epoca, non idealmente, non Li a Piani 
vista di un'etica sociale, non come creatore ; ci i sh 
Anche il più alto ufficio è ministero, Cristo Li An 
noi come colui che serve. Il suo regno è LP a 
regalità pagana, che è a servizio dell Di; suna 
clare ministerium! Ira e iii 
contro le pecore. La tua spada è ; dI . 
i iù alta è la più bassa, se tu la tieni 
- 3 SE ci mirabile stare al vertice degli Po 
con l'animo più umile. Chi si ritiene perfetto, ca più 
perfetto. Un re stolto “ Su . i 
2 blime è però la dignità de ficio : So 
1; a pontifex, tu DITO La 
rum, tu hacres apostolorum, tu primatu - gu fia 
Noe, patriarchatu Abraham, ordine Melchise se Fasa 
tatè Aaaron, auctoritate ni <= saga 
s, unctione Christus. i p Dica 
si: non di questo o quel popolo, ma dell Sn 
terrestre. L’intera storia del mondo e l'impero han 
del sacerdozio sono concentrati in lui in en * dis 
l’intera haereditas Christi, ma soltanto nel a A D 
governo, poichè deve lasciare all’erede 1 i. So etc 
ram et culturam dell'ufficio. Una prova de a ti a - 
di Bernardo è la sua dimostrazione del LIS i gigi 
Pietro si gettò in mare dalla nave quando il Riso to) pid 
alla riva, mentre gli altri apostoli si avvicinarono sr 
nelle loro navi. Il mare è il mondo dei compiti Sr d 
le barche sono la Chiesa, il segno del singolare eg D2 
di Pietro è che egli ha avuto da guidare non He d- 
come gli altri apostoli, ma tutto il mondo. Ne | .. - 
egli cammina sulle acque come il Signore e si A i sig - 
da sè a vicario di Cristo. Non è questo i indice e a o 
sacerdozio di Pietro? C'è però anche l'umanità de (a 
tario. Humanissimus est! È questa la vera LO a a 
stratta mistica della regalità di Gerardo di York, la mas 





sima esaltazione dell'ufficio congiunta all'istanza della mas 
sima umanità. Che cosa è l’uomo? Nudo egli 3 uscite "dal 
grembo materno e non rivestito dall’infula e rag ante di 
pietre preziose e di seta e oppresso da metalli: pianger te 
per esser nato, dolente di esser entrato nell'esistenza x ar 
torito al dolore, non all’onore, nato per una breve e 
perciò pieno di timore. E tuttavia la spiritualità e il DE 
stero della Redenzione esaltano il mortale verso lumi! n 
magine dell'Uomo-Dio, creatore della sua natura s iritiale, 
che ha riunito in sè la Parola e la polvere, la cosa sù ” _ 
la più vile. ‘ Naga 
. È questa l’altra metafisica del Cristianesimo germ 
nico, che non celebra, partendo dal concetto della fides i 
monarca deificato, legato alla lex aeterna, e non si fo; na 
l’analoga immagine di un Dio legato all’ordo, ma che ca 
RS fg i ministerium, congiunge il tana 
Ignità dell'ufficio con quello dell’umiltà e umanità 
n: figura di Cristo la il da 
n irola e umiltà e degnazione dell’incarnazione; 
ell'immagine di Dio la terribilis maiestas e l’amore ch 
giunge al bacio della bocca, non soltanto dei piedi; nell'imo 
ded dell uomo la deificatio della spiritualità e ‘libertà e 
1 precarietà e miseria, e nell'immagine del mon 
A nobilitas creaturae e la sua vanità 'ecplazione 
è per Bernardo l’essenza della Lc... n 
del mondo, ma l’atto con cui Cristo si è umiliato affi che 
noi lo comprendessimo ed imitassimo. In nessun altro è così 
evidente come in Bernardo la profonda influenza dell’ th . 
sociale sulla colorazione dell'immagine di Dio e dell’ a 
La metafisica dell'Impero di Bernardo è la teo E a 
del Medioevo, sicuramente la più viva e più bell re 
caso la più chiara e coerente dell’epoca d dt î su a 
Feudalismo e Cristianesimo. I 
= Non è certamente strano che quest'uomo feudale non 
i 2 politica finanziaria 
Dr a apitali dell'età moderna, e che 
°° a e morale si rovesci, nel terzo 
bordinazione delle abazie alla ia done ne vi. 
o Povertà significa nel feudalismo LL... 
partenente all'ficio ed sercite demo tà ap 
enente < are fedelmente la dispensati 
la distribuzione. Il papa non ha che la procura, la a i 





cultura; gli è affidato soltanto il mandato sull'orbe terrestre, 
non la possessio, Nessuna spada è temibile più della libido 
dominandi e dell'avaritia. L'ufficio è un servizio a van 

taggio di tutti, persino a vantaggio dei miscredenti (C. 1). 
Cristo è anche per questo riguardo il modello, poichè ha la 
possessio, iure creationis el merito redemptionis et dono 
patris, soltanto in quanto ha ottenuto con l'umile servizio 
della Redenzione la vittoria sul mondo. I servi del Signore 
devono imitare il Signore. Praesis: ut prosis, governa a 
vantaggio della prosperità comune, da abile e fedele am- 
ministratore. L'ufficio significa, previdenza, saggezza, cura 
e servizio. I soggetti lo hanno fatto principe a proprio van- 
taggio, per il bene comune. Principem te constituerunt, 
sed sibi non tibi. Come potrebbe avere una sovranità feu- 
dale, se deve mendicare le elemosine dei sudditi? Persino 
il diritto di elezione feudale è inserito nell’ordinamento del 
diritto naturale a garanzia della prosperità comune (C. III). 
La dignità umana dell’amimal rationale, consiste, sopratutto 
nella carica più alta, nell’agire secondo ragione. Perchè che 
cos'è tam bestiale, tanto irragionevole quanto il non pro 
ratione sed pro libitu agere, nec iudicio agi sed appetitu? 
Non è indegno di te seguire il capriccio invece della legge 
e di trascurare la ragione? Sei tu maggiore del tuo Signore? 
Qui neppure la volontà di Dio sta pro ratione. Quest'è chri- 
stiana philosophia. 

Ma a ciò si aggiunge anche una violazione del diritto 
divino quando,togliendo abazie e vescovadi dal loro posto 
regolare e gerarchico, si sconvolge la scala degli onori e 
delle dignità e l'ordinamento di Dio. Quando le dita sono 
strappate dalla mano e sono applicate al capo, si crea un 
monstrum. È un sovvertimento dell'ordine delle membra 
del corpo di Cristo e della distribuzione dei carismi secondo 
la varietà degli uffici. Ogni membro dev'essere bene inserito 
nel corpo, secondo la propria funzione, in nome dell’amore. 
Non si consideri questo paragone troppo umile, perchè 
quest'immagine terrena ha il suo modello in cielo. Il mo- 
dello dell’ordinamento sociale della Chiesa è la gerarchia 
celeste degli angeli sotto il loro capo, Dio, e così an- 
che sotto il capo terreno, il papa, devono stare i primati, i 
patriarchi, gli arcivescovi, i vescovi, i sacerdoti e gli abati 
(C. IV). Quest’ordinamento è regolato positivamente dai 
canones ai quali è soggetto anche il papa e che sono os- 
servati soltanto se egli stesso li osserva. Così per Bernardo 





una questione concreta diventa occasione Aa svolpe ; 
dottrina del corpus mystic E: pianta 
» i Ln. mysticum e ad applicarla praticamente 
Come negli Specchi del Principe all: ‘ina dell: 
persona del re tien dietro quella de nello 
Specchio del papa, alla dottrina del papa tien dietro sà 
del suo clero e della curia. Vi è annessa una lait dei 
rapporti col popolo, che è il popolo romano nella eltuanio e 
È determinata dalla rivoluzione borghese di nada 
Seat coi Bernardo di questo popolo? 
Y { / 1 più noto, nei secoli 
sua indole rissosa e dei suoi tuali di questa ea 
tabilis, di questo popolo che non vuole assoggettarsi se 
non quando non può resistere. Il papa non deve disperar 
perchè Dio può suscitare anche dalle pietre i figli di Psa 
Se non sono comperati, i romani non accettano nessun 
papa, giurano fedeltà soltanto per poter meglio ingann È 
chi si fida di loro; sono odiosi alla terra ed al ca fino 
ribelli a se stessi, ma sopratutto agli stranieri; non aio 
n e c nessuno e poichè vogliono essere 
e; ù, devono temere tutti, non possono tollerare 
«essere sudditi, non sono capaci di essere padroni 
Li la loro lingua a parole grosse, mandi loqui, 21 
Lu a Spes Il papa abbandoni ogni sfarzo 
rnava di pi i 
cavalcava, circondato da soldati, su ie "i 
siffatte cose il papa non è successore di Pietro ma di e o 
stantino. Ciò è tollerabile soltanto ‘pro tempore. Egli a 
da guardarsi dai romani come da draghi, ma deve # i 
carli con la parola non col ferro. Non faccia dire un’ tra 
volta al Signore: Rimetti la tua spada nel fodero 7. 5 
ergo et ipse, tuo fortitan nutu etsi non tua manu e no; 
randus: gli appartiene bensì anche la spada tem ten 
forse al suo cenno va anche estratta dal braccio dn cr : 
> non gli appartenesse affatto, il Signore non fara 
deo che vi sono due spade, ma avrebbe detto che vi è 
di troppo. Uterque ergo ecclesiae et spiritualis ‘scilicet da 5 
«ius et materialis, sed îs quidem pro ecclesia, ille v e 
ecclesia exercendus, ille sacerdotis, is militis manu eg "i 
ad nutum sacerdotis et iussum imperatoris. Il rap ia 
la potestà spirituale e la temporale è definito con pa isi x 
dalla dottrina simbolica delle due spade. engine 
ribelli romani il papa deve impiegare l’autorità del nni 


papale e dei Vangeli e anche quando lo fa invano, lo deve 
fare per scrupolo. Il suo nulus, il suo cenno, indica il diritto 
morale a richiedere l'intervento del patronato mondano, 
che è agli ordini e rientra nel potere esecutivo dell’Impe- 
ratore, ma Bernardo stesso non è per :ttamente sicuro in- 
torno all’astratto diritto dell'Impero in relazione con questo 
passo biblico, donde il suo forsitan. 

Questo passo è integrato dalla lettera al re Corrado 
(Ep. 344), in occasione della rivolta romana. Egli inco- 
mincia con una esposizione della storia dell'unità di Chiesa 
e Impero. Regnum e sacerdotium non potevano essere più 
strettamente uniti di quanto lo siano nella persona di Cristo, 
sommo sacerdote e re, e di quanto il suo corpo mistico, il 
popolo cristiano come popolo eletto, è unito nella dignità 
del suo sacerdozio regale. Nesuna divisione quindi di ciò 
che Dio ha congiunto, ma volonteroso rispetto dell’autorità 
e dell'istituzione divina! È un mentitore colui che dice che 
la pace e la libertà della Chiesa indeboliscono l'Impero, e 
che la prosperità e potenza dell'Impero indeboliscono la 
Chiesa. 

In occasione della rivolta Bernardo che, in quanto 
membro dell’Impero, avverte il dolore recato al capo del- 
l'Impero, si atteggia a lingua di questo corpo e invita i 
romani ad abbandonare il loro pervicace peccato, col quale 
tolgono a se stessi il capo e gli occhi, la regalità e il sa- 
cerdozio e li scongiura a non dilaniarsi da sè e ad assog- 
gettarsi saggiamente (Ep. 243). Anche all'Imperatore egli 
ha da dare un consiglio e chi consiglia altrimenti l’Impe- 
ratore non ama certamente la maestà regale. Regalità e 
papato devono punire con la comune spada il torto fatto 
ad entrambi. Roma è la sede e insieme il capo dell'Impero. 
Certamente il Signore stesso, come sempre, libererà dalla 
persecuzione la sua Sposa che Egli ha redento e dotato di 
beni celesti e mondani, ma quando essa è nelle mani altrui, 
l'onore della regalità ne resta offeso. Il re si cinga della 
spada e restituisca a Cesare ciò che è di Cesare e a Dio 
ciò che è di Dio. Egli tuteli il proprio onore e quello della 
Chiesa perchè questo è il suo ufficio. La vittoria è sicura 
perchè la superbia e arrogantia dei romani sono sempre 
superiori al loro coraggio. Nessun Grande ha promosso la 
odiosa insurrezione, soltanto vulgi temeritas. La mano del 
popolo si agita minacciosa al cospetto dell'Imperatore; ma 





il popolo non sa misurare le proprie forze e non è in grado 
di riflettere sull'esito. 

Così, come conclusione della prima grande lotta tra 
Impero e Papato, ancora una volta si celebra, nella forma 
più splendida la mistica feudale della loro alleanza. La 
lotta per l’unità e libertà della Chiesa, che ha ottenuto Ja 
sua consacrazione liturgica nel rito dell’incoronazione del 
re ed è stata portata ad un'altezza metafisica dal partito 
dell'unità, termina, poichè, proprio allora l’età moderna 
e la Rinascenza si preannunciano nella Repubblica roma- 
na, e termina con una apoteosi etica e spiritualistica del 
Fapato e insieme della Chiesa feudale dell'Impero. Tuttavia 
questo perfezionamento è l’inizio della fine. Il quinto libro 
delle considerationes di Bernardo, la più fine dottrina di 
Dio del Medioevo, è dedicato ormai senza res considerandae 
ct agendae alla contemplatio. La libertà della Chiesa è 
raggiunta mercè la maturità della spiritualità, mercè l’arte 
sublime di riempire di vita spirituale le preghiere e la 
Scrittura, con una profonda comprensione di tutti i misteri 
della religione, di Dio, dell'anima e del mondo, e di rie- 
pilogare l’intero testo divino in una sonora parafrasi dei 
misteri di Dio e del mondo. All’unico Specchio del Papa 
tien dietro, senza interruzione, il capolavoro della spiri- 
tualità simbolica, i Sermones in canticum canticorum di 
Bernardo, l’inno dell'Amore di Dio. 

Il vero terreno di questo frutto della lotta della libertà 
non è più però la Borgogna cluniacense: è il terreno te- 
desco, dove già una volta Amalaro e Walafrido avevano 
fatto i primi tentativi e dove ora doveva compiersi il suo 
perfezionamento visionario, il Simbolismo tedesco. 





CAPITOLO SESTO 


IL SIMBOLISMO TEDESCO DEL XII SECOLO 


Il simbolismo tedesco del XII secolo è la massima mani- 
festazione dell’arte simbolica. È questa l’interpretazione del 
significato di cose visibili o comunque offerte all'esperienza, 
delle vicende o delle relazioni tra le cose, in rapporto a 
una realtà trascendente queste accadimenti terreni. Ogni 
cosa transeunte può divenire per quest'arte una similitu- 
dine e un indice di qualcosa di veramente e propriamente 
reale. Quest’arte è dunque un atteggiamento metafisico con- 
creto e intuitivo dello spirito. La metafisica scientifica cerca 
di cogliere criticamente e discorsivamente ciò che è vera- 
mente reale enunciandolo in un linguaggio astratto, laddove 
il simbolismo intuitivo coglie, partendo da un'occasione c 
da un indice, una parte della realtà trascendente, nello 
splendore della sua vivente pienezza. Essa contempla par- 
tendo da figure determinate e contigenti. È un'attività spe- 
cifica dell'uomo, la peculiarità della natura spirituale c sen- 
sibile nella sua forma caratteristica, appunto nell'unione del 
sensibile e dello spirituale, prima che il sensibile sia com- 
pletamente separato e quindi prima che sia possibile una 
conoscenza puramente intellettuale. Essa è per così dire la 
metafisica naturale dell’uomo prescientifico, in cui lo spi- 
rituale ha già raggiunto il sopravvento sul sensibile senza 
poterlo ancora trascurare sistematicamente. Certamente già 
prima il linguaggio ha creato idee e figure non sensibili 
col rendere universali immagini sensibili, in virtù, per così 
dire, della sua naturale filosofia e capacità d’astrazione. 

I presupposti di questo caso particolare di simbolismo, 
che va qui esposto, sono costituiti dal l’intera cultura del 
ceto ecclesiastico del XII secolo. La premessa principale è 
la Sacra Scrittura come fonte inesauribile, scritta e quindi 
sensibile, di indizî e di dati di fatto. La scrittura 





non è ancora intesa. come dottrina di vita o addirittura 
come sistema dottrinale dogmatico, che è la mèta cui tende 
la contemporanea Scolastica con le sue Somme. La Scrittura 
è anzitutto un complesso di dati di fatto storico-positivi, 
che viene integrato dai dati di fatto sensibilmente storici 
della storia della Chiesa e dell'Impero, secondo elemento 
capitale di questa cultura. Questi dati di fatto sono inter- 
pretati principalmente nella lettura liturgica, e cioè se- 
condo quel metodo dell’esegesi che appartiene alla cultura 
del ceto ecclesiastico, cioè del commento di carattere sto- 
rico morale, allegorico o metafisico-spirituale. Questa esegesi 
à da lungo tempo una tradizione scientifica, trasmessa dal- 
l'Oriente principalmente per opera di Cassiodoro. Il rile- 
vare un significato morale dietro i dati di fatto è allegorico, 
cioè significante altre cose. Però solamente la anagogia, 
l'induzione con cui si perviene alla comprensione della 
suprema realtà trascendente, è vera e propria arte sim- 
bolica. 

Agli elementi costitutivi di questo materiale storico si 
aggiungono inoltre tutti gli elementi della concezione tra- 
dizionale del mondo con i suoi numerosi particolari geo- 
grafici ed astronomici, spesso assai futili, e con quelli tratti 
dal regno animale, vegetale e minerale, con le considera- 
zioni allora abbastanza caratteristiche sull'uomo e la sua 
figura esterna, sui suoi cinque sensi, sull'ordine delle sue 
membra, sulle facoltà fortemente ipostatizzate della sua 
anima e — purtroppo solamente infine — anche con parti- 
colari sull'ordinamento dell'Impero e nei momenti più felici 
addirittura con vedute proprie, autonome sulla vita. Que- 
sta è allora la summa dei « dati di fatto terreni », che è 
a disposizione dell’interpretazione simbolica del mondo. 
Questo conglomerato della cultura dell’epoca si può trovare 
abbastanza completo in Onorio Augustodunense (fino al 
1135). Esso ci è profondamente estraneo, ma valutato nella 
sua attitudine a divenire una visione in sè compiuta del 
mondo, .è assai più universale e gradevole della cultura 
d’un odierno alunno di terza liceale, che sta all’incirca al 
medesimo livello, ma è molto più disparata. Vi sono due vie 
per riassumere questa cultura. L’una consiste nel distribuire 
il materiale tradizionale nei suoi rapporti interni, risolvere Je 
coritradizioni tra i singoli particolari e ordinare l'insieme 
n un'unica formola causale e finale dell'universo. È questo 
lo sforzo della Scolastica da Anselmo in poi, che purtroppo 








giù dopo un paio di dozzine di tentativi, ha condotto verso 
la metà del XII secolo alla fissazione d'un sistema teolo 
gico in forma di compendio, alle Sentenze di Pietro Lom 
‘chè una 








bardo, purtroppo senza una formola precisa, 
fermola veramente metafisica si ebbe soltanto con Tomaso 
d'Aquino: da Dio al mondo e da Cristo a Dio. La Chiesa 
vi è dimenticata. Quest’è l'origine della moderna metafisica 
scientifica (cfr. in proposito il mio libro: Die Hauptform 
der mittelalterlichen Weltanschauung). 

L’altra via è la simbolica. Il materiale viene prima 
raccolto nei suoi ordini e tipi, ma non si cerca la causa 
efficiente. del tutto, la dinamica delle cause seconde da 
essa dipendenti, la ragione dell'attività finalistica dell'uomo 
e delle sue associazioni e lo scopo finale del tutto, ma si 
cerca anzitutto il significato degli ordinamenti, l'indica- 
zione del non contingente e non sensibile, cioè della realtà 
trascendente, specialmente della causa formale, modello 
delle copie offuscate. Questa è la via intuitiva dai visibilia 
ad invisibilia, che naturalmente può anche degenerare in 
escogitazione meccanica, specialmente in artificî numerali, 
ma se è intuizione schietta, è un atteggiamento genuina- 
mente religioso ed extrascientifico. La Scolastica, in quanto 
esegesi della Scrittura e del mondo secondo la categoria 
causale e la finale, è una metafisica scientifica che procede 
da motivi soltanto indirettamente religiosi. L'arte simbolica 
è atteggiamento immediatamente religioso e con la sua 
intenzione di penetrare fino all’unico significato del mondo 
e di spiegare il mondo esclusivamente in modo simbolico, 
diventa simbolismo. Naturalmente anche nella Scolastica 
si possono trovare elementi simbolici. Per esempio nell’ A- 
quinate il significato del mondo è la riproduzione nelle crea- 
ture delle perfezioni divine. Ma al simbolismo in senso 
proprio appartengono soltanto quelle visioni dell'universo, 
che si occupano del significato dell’universo e non della 
comprensione scientifica dell’universo, che viceversa può 
anche risultare dal significato del mondo, come in Bonaven- 
tura gli effetti causali del primum principium risultano dal 
triplice aspetto della vita di Dio, intuito per via simbolica. 
Ii simbolismo si definisce da sè come spiritualis intelligentia, 
sacrale, spirituale e religiosa di tutte le cose e di tutti gli 
eventi nel significato totale della vera realtà. 

Dei metodi del simbolismo si menzioneranno soltanto i 
più importanti. Poichè l’ordinamento interno del sensibile, 


teli Ave 


cioè del contingente, mutevole, transeunte, temporaneo non 
può risiedere virtualmente nel sensibile medesimo, esso 
deve derivare dalla causa formale, cioè dal sovrasensibile, 
recessario, immutabile ed eterno. La comprensione della 
forma è il primo passo e, sorvolando sulla categoria discor- 
siva della causalità, si volge direttamente alla cosa sim- 
boleggiata. Dio indica la strada al sole e alla luna, cioè 
dà loro la loro legge d’ordine, dà agli animali la loro legge 
di vita e Adamo non fece che dare il nome a questi esseri 
viventi. Dio dà agli uomini le loro leggi e i re non fecero 
che trovarle nei nostri costumi. Anche in seguito, in fasi 
successive dello sviluppo, il platonismo prevale sull’aristoteli- 
smo, la concezione d’un’incondizionata legge trascendente 
prevale su quella della legge immanente dello sviluppo. Il Dio 
dell'ordine, non del disordine, può essere compreso soltanto 
come creatore d’un mondo già ordinato e come causa del 
compiuto ordinamento morale, ma in tal modo si concepi- 
sce piuttosto un Demiurgo che un Creatore. 
Il Dio dell’ordine è per la Cristianità il trinitario, e 
già Agostino aveva interpretato simbolicamente l'ordine 
dell'interna vita divina desumendolo dal più misterioso 
degli ordini, dal triplico aspetto dell'anima. La trinità e 
ogni ordine ternario diventano, per il Cristianesimo, indizio 
e similitudine di Dio. Ogni numero tre è segno dell’interno 
ordine di Dio e della sua opera esterna. Se, secondo Paolo, 
vi furono tre età, ognuna di esse doveva essere assegnata 
ad una delle divine persone. Però c’era l’inconve- 
niente che l’ultima età era quella del Figlio. Soltanto un’e- 
sperienza intuitiva poteva trarre d’impaccio. Solamente 
quando Montano nel 150 sperimentò in se stesso l’opera 
dello Spirito come Regno dello Spirito Santo, il terzo Re- 
gno fu trovato. Ma questa costruzione non poteva asserirsi 
ortodossa. 

L'ordine delle opere dei sei giorni col settimo giorno 
del riposo è stato già messo in relazione dallo Pseudobar- 
naba con le sei età del mondo e con l'eterno Sabbato del 
mondo. In tal modo era trovato un ordine ortodosso della 
storia universale. Esso non era che la continuazione della 
tipologia dualistica paolina, cioè una contrapposizione di 
una serie di modelli e di una serie di copie, l’idea del ca- 
rattere esemplare dell’Antico Testamento di fronte alla 
vera e propria attuazione del Regno nel Nuovo. 

Su questa base biblica la dottrina delle sette età del 








mondo, nella grandiosa sistemazione datale da Agostino © 
nella pedantesca elaborazione degli scrittori della storia u 
niversale, rimase la predominante fino al secolo XII, anzi 
più oltre ancora fino a Bossuet e Gòrres. Solamente Gerardo 
di York ebbe quasi voglia di concepire la regalità cristiana 
mondana per lo meno come inizio della piena attuazione 
del Regno di Dio, come cominciamento di un terzo eone 
della Rivelazione. Era però necessario che venisse un uomo 
religioso che possedesse, oltre i due metodi principali della 
simbolica, anche l'elemento intuitivo creatore, che poteva 
sperimentare soltanto come un'ispirazione, affinchè, un mil- 
lennio dopo Montano, l’interpretazione simbolica trinitaria 
della storia del mondo fosse rinnovata. 

Ciò accade con l'abate Rupert di Deutz (fino al 1135). 
Una rivelazione dello Spirito Santo ordinata numericamente 
era ammessa propriamente soltanto nei sette doni. L’intui- 
zione che l’azione dello Spirito Santo nella Chi dovesse 
essere esplicazione dei suoi sette doni nelle sette epoche 
della storia della Chiesa, offerse finalmente ia possibilità 
di una partizione ortodossa della storia ecclesiastica cioè 
d'una partizione che non fosse in contrasto col resto della 
Rivelazione. I due metodi principali della simbolica, la 
teoria del carattere esemplare della trinità e la tipologia 
delle età dell’uomo, si congiunsero tra loro nell’interpreta- 
zione del significato del mondo. Il mondo e la storia del 
mondo sono opera della Trinità; le loro tre età sono subor- 
dinate alle tre persone, al Padre 1 sette giorni della Crea- 
zione, al Figlio le sette età del mondo fino all'invio dello 
Spirito Santo, e allo Spirito Santo le sette epoche della 
storia della Chiesa. La tipologia viene applicata natural- 
mente ancora sempre alla vita personale di Cristo, non a 
quella del suo corpo mistico. Solamente Gioacchino da Fiora 
escogiterà, con una triplice tipologia, un terzo regno dei 
mondo, dopo l'Antico Testamento e dopo le sette epoche 
dell’attuale storia della Chiesa. 

Chi intende questa formula di Rupert può considerarla 
più pedantesca che profonda, niente affatto mitica, ma 
soltanto scolastica. Prescindendo però dal fatto che la di- 
mestichezza con queste idee è uno dei primi presupposti 
per l’intelligenza dell’arte romanica, si ha qui un grande 
teologema. Teologia non significa infatti condanna della 
retio oppure esegesi profetica, essa può essere anche esegesi 
razionale corrispondente alla sua epoca. La formula, se 

















intesa con sufficiente profondità, è espressione intuitiva e 
mitica del secolo di Bernardo e perciò questa teologia della 
storia ha influito sull'arte romanica del tempo, come non 
ha potuto fare la Scolastica. Certamente non è possibile, 
dato il carattere dell’intuizione simbolica, rintracciare così 
esattamente come per la Scolastica le origini sociali delle 
singole concezioni metafisiche. La derivazione ch’è stata 
fatta sopra indica soltanto il compito che si vuole assol- 
vere. Si può però scoprire anche una sua origine nell’idea 
dell'Impero, se si considera l’intera serie dei simbolici fino 
a Bonaventura. Risulta allora che costoro appartenevano, 
senza eccezione, agli Ordini. Senza l’ora canonica liturgica 
non si può neppur concepire quella perfetta padronanza del- 
la Scrittura ch'è richiesta dalla simbolica. Infatti rappresen- 
tanti delle singole epoche del progresso sono considerati 
gli Ordini; così già Anselmo di Havelberg e sopratutto 
Gioacchino considerano i fondatori di Ordini, Benedetto e 
Bernardo e poi l’intero gioachimismo considera sopratutto 
Francesco d'Assisi. In tal modo si coglieva realmente la 
storia spirituale interiore della Chiesa accanto alla storia 
esterna della Chiesa dopo Costantino e Carlomagno. Sola- 
mente perchè i benedettini riformati di Cluny non ave- 
vano nessuna figura rappresentativa e il loro vero espo- 
nente era soltanto Bernardo, si è trascurato di considerarli 
come campioni della nuova coscienza del tempo. Dal punto 
di vista della filosofia della storia si era comunque trovato 
ùn principio interiore per la divisione in periodi e si era 
pure resa evidente la filosofia sociale che era il motivo ori- 
ginario del simbolismo spiritualistico. Il fondatore di un 
Ordine è in verità il primo figlio di una nuova età preparato 
da generazioni, e oggi ancora le epoche spirituali della 
storia interna della Chiesa vanno divise secondo Benedetto, 
i cluniacensi, Bernardo, Domenico e Francesco, come più 
tardi, secondo i fondatori di una confessione, Lutero e 
Calvino. Ordine e confessione sono, in senso medievale, 
una religio, una fondazione di un genere speciale di pietà 
cristiana. Questo non è un atteggiamento rigidamente tra- 
cizionalistico, ma pio atteggiamento apocalittico verso la 
storia della Chiesa. 

Rupert di Deutz deriva dalla diocesi di Liegi che allora 
apparteneva all’Arcivescovado di Colonia. Per carattere na- 
zionale egli è un francone ed è stato educato nel Monastero 
di S. Lorenzo in Liegi in una delle migliori chiese claustrali. 





Fu cacciato dagli imperiali insieme al suo abate che aveva 
sentimenti papali, fu chiamato dall'abate Cuno, più tardi 
vescovo di Ratisbona, all'Abazia di Siegburg presso Bonn, 
ed è morto nel 1135 come abate di Deutz. 

Ha iniziato la sua carriera nel 1095 con un poema sul 
l'al di là, che riguarda però la politica ecclesiastica, Mo 
nachi cuiusdam exulis S. Laurenti de calamitatibus ec 
clesiae Leodovicensis opusculum (L. d. L. III, 622). Di 
ranzi al tribunale di Cristo la Chiesa, come sua sposa, già 
invecchiata in questo senescens saeculum, si lamenta della 
guerra del drago, del nuovo Nerone e nuovo Simon mago, 
del re e dell’antipapa in Roma. Essa non ha fiducia che 
nei cluniacensi e nel loro papa Urbano II e supplica Maria 
e S. Lorenzo d’intercedere presso Cristo. Purtroppo manca 
la conclusione. Tuttavia l’opera è importante per la com- 
prensione di Rupert. Il poema sull’al di là lo collega al 
primo filosofo politico tedesco, a Walafrido Strabone; la 
speculazione storico-filosofica sulle età e la liturgia lo col- 
legano invece ad Amalaro di Metz. Ciò indica il suo posto 
nella storia dello spirito. Il suo destino personale spiega 
il suo senso della gravità del presente, esasperato fino al- 
l’angosciosa attesa della fine del mondo, che però non lo 
induce in calcoli escatologici, perchè l'elemento visionario e 
poetico è preponderante in Rupert. Una concezione del 
mondo in senso bernardino è la sua caratteristica spirituale. 
Essa finisce col trasformarsi in visione. La sua incessante, 
irrequieta attività e il lavorìo segreto del suo genio erom- 
pono improvvisamente in illuminazioni e visioni. Purtroppo 
egli non ci istruisce con precisone su questo suo metodo di 
lavoro. 

Tuttavia è chiaro come egli sia giunto alla sua grande 
scoperta. È la sua epoca medesima che ripensa formalmente 
in lui i suoi problemi. La magnifica introduzione della sua 
opera principale De sancta trinitate et operibus eius (Ve- 
nezia, 1747), comincia subito con l’enumerazione dei sette 
doni dello Spirito Santo, con il problema della divisione 
in periodi della storia della Chiesa. Poichè l’indivisibile 
J rinità opera come un Dio solo, le opere delle singole Per- 
sone si possono esaminare singolarmente in questo opus 
tripartitum, in quest'opera tripartita, ma vanno attribuite 
all'intera Trinità. Il Padre ha parlato sette volte e cioè nei 
sette giorni della creazione. Il Figlio porta a compimento, 
nella settima età del mondo, l’opera della Redenzione. Le 





piume sci epoche arrivano sino alla Passione; la settima 





comincia con la Resurrezione. L'opera propria dello Spirito 
Santo è il rinnovamento delle creature. Tutta l’opera si 
svolge, dalla Creazione alla fine del mondo, complessiva 
mente in tre settimane. La prima di esse arriva fino alla 


caduta dell'uomo, comprende cioè il prologo del dramma 
del Regno di Dio, preceduto già dalla caduta di Satana, 
l'avversario anticristi:no; la seconda va dalla caduta del 
primo uomo, Adamo, fino alla Passione del secondo uomo, 
Cristo; la terza, dalla prima Resurrezione di Cristo e delle 
anime rigenerate nel battesimo per opera dello Spirito Santo, 
fino alla fine del mondo e alla seconda e universale Resur- 
rezione, con la quale comincia poi il riposo dell’ottavo 
giorno. Il poeta della storia universale sia dinanzi al trono 
dell’onnipotente Iddio, dinanzi alla clavis David, poichè, 
ì esegesi simbolica gli ha aperto le porte del cielo. Egli rico- 
nosce l'agnello dalle sette corna che ha ucciso sette volte 
il drago dalle sette teste. L'agnello deve svelargli il triplice 
septenarium del significato dal mondo, sciogliere i sette 
sigilli del grande libro che il poeta ha ricevuto come il 
veggente di Patmo. Egli ha dinanzi ai suoi sensi lo Spec- 
chio delle opere della Trinità, i tre giorni del mondo, e 
da questi sale al sovrasensibile, all’eterno splendore. 

Egli commenta in 42 libri i due Testamenti per co- 
gliervi il significato dello storia del mondo. I sette giorni 
della Creazione indicano le sette forme dello Spirito nel 
Padre. La poderosa esposizione delle sei età del Figlio sino 
alla Passione è un capolavoro della penetrazione spiritua- 
listica e tipologica del materiale storico biblico, attraverso 
l'intreccio drammatico di tre motivi. La partizione è quella 
tradizionale: Adamo, Noè, Abramo, David, schiavitù ba- 
bilonese e Incarnazione. In questi limiti saldamente cir- 
coscritti avviene il progresso della grazia, incrementum gra- 
tiae, in conformità ai sette doni dello Spirito Santo, che 
vanno dal timore di Dio fino alla sapienza. La fantasia poe- 
tica viene in ausilio alla tipologia. Cristo è preannunciato 
in tutte le figure storiche e in ciascuna si fa sempre più chia- 
ra la rivelazione del significato della sua apparizione, della 
sua incarnazione, della sua mediazione in favore del suo 
popolo, della sua regalità e sacerdozio. Questi due motivi 
sono chiaramente enunciati accanto a quello della analogia 
con i sette giorni della Creazione (IIl 35-36). Il quarto pe- 
rò, la lotta di Cristo col drago già nell’età preparatoria della 





Chiesa, è svolto soltanto parzialmente © doveva Lg nt 
Rupert in due altre opere. I quattro Vangeli pie vagina Ì 

i ibro s >S tto è dovuto al mo 
brevemente in un libro solo. Questo difetto è 


dello, la civitas dei. Rupert desidera sopratutto di sn 
allo scopo principale della sua opera, alla descrizione da 
l'età dello Spirito. Egli non può separare nettamente due 
sta settima età del mondo dalla sesta, perchè scorre par a 
lelamente alla sesta, al senescens saeculum del mendo la ò 
già, mercè la prima resurrezione dalla morte del LA ua 
in quanto Regno di Dio in noi, un invito al riposo Îa £ da 
bato in Dio. La terza età, pensata ancora A, le 
come età del declino, porta attraverso i sette doni dello pi- 
rito Santo dalla sapienza al timor di Dio nel e 
versale. La prima epoca della Chiesa è ag Ha 
Cristo stesso in quanto Sapienza del Padre e da So ir 
quanto Sophia dell’ Antico Testamento, in La csi 
ga e Chiesa. La seconda, quella dell'intelletto, è SR3. Di 
lica, che dà occasione a una profonda gio ng a sue 
figure degli apostoli e a un inno a Paolo. Con. È. Pea 
quella del consiglio, Rupert si trova alquanto in de d5 
se il consiglio di Dio significhi l’acciecamento dei giu a a 
la rimozione della loro antica cultura, del loro “a i 
Tempio. La quarta, della fortezza, è quella dei .. iri; È 
quinta, della scienza, è quella dei dottori della C Li È 
sesta, della pietà, si riferisce chiaramente alla deca c 
della cultura dalla Patristica alla semplicità dell agi e - 
le invasioni barbariche e porta con lo scisma della Li a 
delle Investiture nella settimana epoca del timor di Dio, 
iudizio universale. 

la pn questo primo tentativo d'una at 
getica della Chiesa, per la quale non si offriva, come cu 
nessun determinato libro della Rivelazione, non ERE et- 
tamente riuscito. Esso stà ancora troppo sotto lin o 
del pessimismo agostiniano e delle tribolazioni del suo i 
po; tuttavia i movimenti spirituali decisivi della storia el- 
la Chiesa sono colti con acutezza di visione storica; man- 
cava soltanto l'inserzione del monachesimo, la cui impor- 
tanza Rupert aveva riconosciuto nel suo poema ca 
le, perchè egli pervenisse a una visione integrale della 

i ievale. Lal 
gi tentato due volte ancora di scoprire il si- 
gnificato della storia del mondo e cioè in due scritti pad 

mente posteriori alla sua opera principale. Nel de glorifi 
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catione trinilatis et processu spiritus sancti egli tenta, non 


molto felicemente, di usare il metodo ternario. Mentre pre 
cedentemente si cercava sempre di scorgere nell'Antico Te 
stamento la prefigurazione di Cristo, egli vi cerca ora il 
simbolo della Trinità. Per render la cosa più facile egli 
uguaglia la Trinità alle tre virtù cristiane: fede, speranza 
e carità, alle quali subordina le tre età. i 
Quattro volte una triade di personaggi simbolici deve 
significare la Trinità in lotta con i quattro imperi danie- 
lici. Beltazar, Aman, Antioco e — a bella posta sottaciuto 
_ l'Imperatore romano, sono i precursori dell’Anticristo 
e i rappresentanti degli imperi e vengono vinti da Ciro 
Dario e Artaserse, da Assuero, Mardocheo e Esther da 
Giuda, Gionata e Simone e dalla Trinità simboleggiata nel 
tre volte Santo, nell’apocalittico Christus rex. La sinago- 
ga, in quanto popolo ebraico, deve essere salvata sette vol- 
te dalla potenza del diavolo, prima delle quattro triadi sud- 
dette, da Abramo, Isacco e Giacobbe, da David, Ezechia e 
Gioisia, da Sidrach, Misach e Abdenago. In questo passa- 
tempo Rupert ha trovato di nuovo un grande tema. Dell’o- 
pera suddetta non sono però contenti nè il suo abate nè Ru- 
pert stesso, nonostante che egli si sappia al vertice dell’ese- 
gesi paolina e creda di togliere il velo dal volto di Mosè. 
Così egli riprende il medesimo tema un’altra volta nel 
de victoria verbi dei e questa volta riesce a comporre una 
storia universale poetica e drammatica. Ora tutto si fonda 
metodicamente sull’interpretazione tipologica delle sette te- 
ste del drago. Aggiungendo ai quattro Imperi l'Egitto, Israe- 
le e la comparsa dell’Anticristo nell'Impero romano, si rag- 
giungeva il numero sette. La lotta del Cristo re contro l’an- 
tico nemico può essere seguita attraverso tutta la storia del 
mondo. Ecco, per brevità, lo schema delle varie analogie: 
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Tutto ciò è svolto con un'inesauribile ricchezza d'in 
terpretazioni e c'è soltanto da meravigliarsi che la storia 
biblica si lasci effettivamente ridurre in questo sistema di 
analogie, nato da una subìta intuizione. Persino per l'ana 
logia tra il Faraone e il drago si trova un passo biblico. As 
sai bene è spiegata la caduta del regno giudaico. Col prin 
cipe Erode, l’Idumeo, lo scettro è sfuggito a Giuda. Per la 
coscienza dell’epoca è però importante sopratutto il passo 
in: cui si dice che il partito imperiale ha considerato come 
una bestemmia l'affermazione del partito papale: Finem 
romani imperii per Christi praedicari evangelium. Roma 
era considerata da quel partito come la urbs aeterna e 
l'imperium sacrum come aeternum. Ma Rupert aveva tro- 
vato proprio per la questione dei rapporti tra Chiesa e 
Impero una sua interpretazione di passi corrispondenti del- 
l'Apocalisse, che Gerhoh doveva poi svolgere ulteriormente. 
In realtà l'impero romano era già stato abbattuto dalla vit- 
toria di Cristo, ma il drago vinto gittò acqua dalla sua 
bocca, provocò l'eresia di Ario, mentre la terra soccorreva 
la donna apocalittica, cioè Costantino forniva il suo appog- 
gio alla Chiesa nel concilio di Nicea (13, 6). Il sesto capo, 
l'Impero, era dunque soltanto quasi occisum in morte; la 
sua piaga mortale è stata risanata e quindi più oltre è 
detto: Cinque imperi sono caduti, ma esiste il sesto, il ro- 
mano, € l’altro, il settimo dell’Anticristo, non è ancora ve- 
nuto (13, 13). 

Quest’esegesi condotta con chiarezza razionale non è 
stata però subito continuata. Venne prima il più notevole 
campione del simbolismo di quest'epoca, Onorio Augusto- 
dunense, che, nonostante molti tentativi, non si è ancora 
riusciti a localizzare. Secondo I. Dieterich (L. d. 1. III, 29) 
egli sarebbe un francone, certamente educato in Magonza, 
rimastovi fin verso il 1123 in qualità di scholasi1cus, e che 
poi passò studiando ed insegnando in Francia, dove rimase 
fino al 1132 acquistandovi il suo soprannome quale scho- 
lasticus di Autun, per vivere infine da eremita in Ratisbona. 
Tutto ciò corrisponde all'impiego ch'egli fa di manoscritti 
e alla diffusione delle sue opere. Egli è un fabbricante di 
compendi senza importanza propria, e dove tenta di dare 
qualcosa di suo, combina qualcosa di grottescamente in- 
sufficiente. Ma proprio come volgarizzatore del Simbolismo 
è della Scolastica di Anselmo, questo compilatore di ma- 
nuali scolastici ha esercitato un’influenza quasi incommen- 
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surabile. Attraverso le sue prediche rimate dello speculum 
ecclesiae il Simbolismo pervenne al Clero secolare e da 
esso è penetrato, nella sua schematizzazione scolastica, nel 


l’arte romanica. Perciò oggi ancora i suoi scritti sono il 
vero manuale dell’iconografia romanica. 

Naturalmente non si può parlare di un suo sistema. 
Egli va menzionato soltanto come mediatore del patrimo- 
nio d’idee del Simbolismo. La sinagoga come concubina, 
cui è preclusa la spiritualis intelligentia, e la Chiesa come 
regina dell’Imperatore celeste, sono lo spunto celle magni- 
fiche statue della sinagoga e dell’ecc/esia di tante cattedrali 
romaniche e gotiche (III, 39). Queste immagini ispirarono 
pure la sua concezione dei rapporti tra Chiesa e Impero. 
Trascurando ingenuamente il vigente diritto imperiale egli 
descrive nel Summam gloriam de apostolico et augusto 
(III, 63) i laici come la parte attiva e il clero come la spe- 
culativa dell’universitas fidelium. Come Adamo ha gene- 
rato Caino e Abele, regalità e sacerdozio, così Cristo ha 
generato dalla sua sposa, la Chiesa, il popolo e il clero. 
Questo facile schematismo simbolico trascura il rapporto 
tra Chiesa e Impero, ma può in tal modo accogliere in sè 
la dottrina delle età del mondo. Noè ha a sua volta due 
figli, Sem, che seconde Girolamo è eguale a Meichisedec, e 
Jafet, da cui deriva l'Impero romano. In Isacco e Israele, 
Nathan e David, Silvestro e Costantino, Leone III è Car. 
lomagno egli scorge la superiorità del sacerdozio sulla re- 
galità. Tuttavia, secondo Gelasio, le due potestà sono le 
colonne della machina mundi, il re è soggetto al papa nel 
campo spirituale e il papa al re nel temporale. Il re va 
onorato sebbene sia un laico e non sia neppure un esor- 
cista. Il papa gode di una prerogativa nell’elezione impe- 
riale, mentre principi e vescovi non danno che il consenso, 
e il popolo soltanto l’acclamatio. L'origine dell'Impero cri- 
stiano è descritta assai bene: Quando la pietra danielica, 
Cristo, si staccò dal monte e crebbe a sua volta così da 
divenire la grande montagna che riempie il mondo, Dio ha 
mutato i tempi e trasferito gl’Imperi, ha piegato la maestà 
della regalità davanti a Cristo e quella dell’Impero davanti 
alla Chiesa. Il Dio della pace ha trasformato il tempo della 
persecuzione nel tempo della pace ed ha trasmesso l'Impero 
dei pagani a un re cristiano. Più tardi però papa Leone 
ha nuovamente conferito a Carlomagno l’Impero per con- 


giglio dei principi e col consenso del clero e del popolo 
n 
a in questa compilazione è soltanto 10 ni 
ma di una filosofia della storia che Onorio applica . u 
le occorrenze immaginabili. Il Salterio coi pia 
d' 50 salmi è ad formam mundi ordinatus, caino re Ki 
le tre età del mondo, delle quali la prima va - ; pa 
Mosè, per poenitentiam ad iubilacum, la ups Eh ” 
a Cristo per misericordiam e la terza va da risto a È i 
del mondo. Un'altra partizione in 15 decadi Se ; 
a! ciclo agostiniano conforme alle età un i o 
alla parallela decadenza del mondo che invece] es 
vigilie dell'Ufficio con tre salmi ciascuna, vanno SI cTpI Sd 
come le sei età del mondo fino a Cristo e come ) n 8 7 
cessive età degli apostoli, dei martiri e di ag CA ; 
quarta vigilia arriva fino alla fine del Maso | > “di 
172, 1079). Onorio riuscì a fare un cr e ce 
tipologia nell’introduzione del suo commento a E dx 
Cantici che nel resto è completamente fallito (351). Se er dA 
è il punto centrale della storia universale, le di 
del mondo prima di Lui devono ripetersi dapo : a 
Rupert, che Onorio stima altamente come un per v n. 
illuminatus, aveva posto il problema, Onorio cerca di 
solverlo schematicamente. Le cinque età dopo i. a 
contrassegnate dagli apostoli, dai martiri, dai 7 cu s i. 
Chiesa, dagli ordini monastici e dall Anticristo. g i . n 
si trova nell'epoca del monachesimo ed in tal modo Dr 
una soluzione, che costituiva un progresso o SL 
questa grande idea capita ad Onorio troppo e ei 6 Do 
conseguenza dello schematismo della sua do dn do 
società. Questa è ricavata dapprima dall nt ei 
corpo naturale, cominciando dai profeti che sono £ s ni 
fin giù ai contadini che sono i piedi. A cagione della a 
vita faticosa questi saranno in gran parte salvati, me . 
i cavalieri, gli artigiani, i mercanti, 1 music! “ te 
senza eccezione, perduti (1128). Ai nove ordini de ci 
spirituale dei patriarchi, profeti, apostoli, Li si > 
sori, monaci, vergini, vedove e coniugati ed agli or per] ce 
cerdotali portati a nove con l'aggiunta dei laici e co 
scovo, corrispondono i nove cori angelici (1182). ha o) 
ciò è già fissato quasi esattamente come lo sarà in . ona- 
ventura. Era in tal modo fissata una linea di sviluppo 


della vita della Chiesa, che fu poi utilizzata per l'interpre 
tazione della storia universale. 
Onorio ha trovato quasi per caso la grande idea del 


progresso, propria delle concezioni della Chiesa dei secoli 
XII e XIII. Però solamente il vescovo Anselmo di Havel- 
berg, un premonstratense, vescovo di Havelberg dal 1129 al 
I150 e fino al 1158 arcivescovo di Ravenna, ha applicato 
consapevolmente, con un senso vivissimo della vita e con 
una vivace coscienza dell'attualità, questo grande pensiero 
alla divisione in periodi della storia della Chiesa nel suo 
Liber de una forma credendi et multiformitate vivendi a 
tempore Abel iusti usque ad novissimum electum (M P. 
L. 188, 1141). Il sassone e politico Anselmo si reca nel 
1135 per incarico dell’imperatore Lotario a Costantinopoli 
e si forma un'idea sulla diversità delle confessioni, delle 
religiones, nonostante la necessaria unità della Chiesa. La 
diversità deve essere in qualche modo una cencessicne di 
Dio, anzi un decreto di Dio. La spiegazione è fornita al 
membro del nuovo Ordine dei Premonstratensi dall’espe- 
rienza del proprio tempo. Nella moltitudine degli Ordini 
che si chiamano pure religiones, dei premonstratensi, ca- 
maldolesi, cistercensi, templari e delle tot tam diversae re- 
ligionis novitates passim ubique si rivela immediatamente 
questa diversità. Essi sono legge ed autorità a se medesimi 
e cercano quant'è più possibile di separarsi dalla vita so- 
ciale e di elevarsi sub praetextu novae religionis. Anche lo 
Spirito Santo conosce infatti la ragione psicologica del loro 
successo, sa cioè che l’abitudine intorpidisce, mentre l’inso- 
lito e il nuovo suscitano l'ammirazione, e il nuovo esempio 
ci ascesa a un grado più alto di perfezione, in altioris re- 
ligionis arcem, spinge più fortemente all’imitazione. Così 
giventa un sovrano decreto di Dio guod a generatione în 
generatione succrescente semper nova religione renovatwr ut 
aquilae iuventus ecclesiae (1157). Risorge la fede preago- 

stiniana nel progresso dell’ascendente Cristianesimo, nel 

grande piano d’educazione del genere umano in un’unica 

Chiesa da Abele fino alla fine del mondo, secondo l’avan- 

zamento della conoscenza della verità, come è stato 

visto dalla gnosi alessandrina in poi fino all’illuminista 

Lessing. Piuttosto la novità sta nell’idea di un necessario 

legame tra la progressiva conoscenza della verità e Ja sua 

progressiva illustrazione nei sacramenti come mezzi © 


tivi della salvezza, un’idea che sarà poi svolta da Ugo .li 





eget- 


S, Vittore, Oportet ut secundum processum temporum cres 
cant signa spiritualium grattarum, quae magis ac magi 
ipsam veritatem declarent et sic cum effectu salutis incre 
mentum acciperet cogmitio ventatis. La legge di natura, 
quella dell’Antico Patto e quella della Grazia, contrassegni 
spirituali delle tre età del mondo, “vengono in tal modo 
collegate con trasformazioni della civiltà, col progresso dalla 
cultura idolorum dei pagani attraverso la. dispensatio sol 
tanto pedagogicamente prefigurata degli Ebrei, alla piena 
dispensazione della grazia nella perfectio evangelii, che non 
ha più bisogno di una dispensazione dosata gella Grazia 
(1142). Vi sono due transpositiones vitac ei religionum che 
si compiono con catastrofi quali il terremoto del Sinai e del 
Golgota, alle quali si aggiungerà il terzo transitus cum terra? 
motus nel Giudizio Universale, il trapasso nel grande silen- 
zio dell'eterna contemplazione senza culto. Queste apocalitti- 
che rivoluzioni del Regno di Dio sono sempre preparate dal 
lento progresso della coscienza del tempo, dalla triplice pa- 
rallela ascesa della conoscenza progressiva, dei riti che si 
moltiplicano e della intelligenza spirituale di Dio. Questa, 
preparata dall'età pagana, nell’Antico Testamento ha com- 
preso perfettamente il solo Padre e soltanto oscnramente il 
Figlio, nel Nuovo Patto completamente soltanto il Figlio e, 
lentamente salendo, lo Spirito Santo, per giungere alla piena 
Rivelazione nel terzo Regno dell’al di là. Ciò spiega il 
lento sviluppo della dottrina paleocristiana dello Spirito 
Santo e l’arresto della Chiesa greca nei riguardi del filioque. 
Ma l’intelligenza dello Spirito Santo, che si sta preparando, 
non conduce ancora, come per Gioacchino da Fiora, a un 
terzo Regno della piena intelligenza dello Spirito ancora 
nell’ambito della storia del mondo. 

Poichè ora anche il Nuovo Testamento, in quanto terzo 
Regno dello sviluppo spirituale, sacramentale e simbolico, 
è visto in senso attivo e progressivo, la dottrina agostiniana 
della decadenza del sacculum senescens e il residuo della 
dottrina classica della lex aeterna sono finalmente superati 
da un senso positivo dell'attualità e da una filosoîia del 
progresso. I sette periodi del Nuovo Testamento diventano 
età progressive fino al periodo attualmente più alto, 1l 
quinto, quello di Anselmo medesimo. Sono contrassegnati 
da animali simbolici. Il primo status è quello del cavallo 
bianco, del candor miraculorum, degli apostoli, il secondo è 
quello del cavallo rosso, del sangue dei mertiri fino a 





Costantino, il terzo è quello del cavallo nero, dell'atra hac 
relicorum doctrina, cui si contrappone la sapienza dei dot 
tori della Chiesa e la saggezza della legislazione dei Concilî, 
it quarto è quello del cavallo fulvo, dei fratel'i falsamente 
splendenti, degli hipocritae, ai quali si oppongono i grandi 
fondatori di Ordini Agostino, Benedetto, Norberto. Ro- 
mualdo e Bernardo. Nel quinto comincia il clamor, nel 
sesto il sole si oscurerà, cioè non ci sarà più nessun culto « 
it libro apocalittico si chiuderà per la preparazione del si- 
lenzio e della mancanza di culto del settimo status, dell’e- 
terna e piena Rivelazione della verità. 

Questo breve e ingegnoso libretto non ha avuto in 
Germania dapprima nessun effetto, ma probabilmente ha 
avuto un'influenza in Italia sulle idee tanto affini di Gioac- 
chino da Fiora. 

Ii più amabile tra i simbolisti tedeschi è Ugo di S. Vit- 
tore. Egli è nato nel 1096 in Germania; è dubbio però c 
andrebbe ripreso in esame, se sia nato, come pretende un 
vecchio ricercatore, a Hartingham in Sassonia come conte 
& Blankenburg. Se era un sassone, come vien spesso desi. 
gnato, l'educazione scolastica avrebbe operato in lui un 
vero miracolo. Per la sua fisionomia Spirituale egli appar- 
tiene incondizionatamente ai grandi franconi della Mosella, 
a Hildegard e al Cusano e ricorda anche Onorio. Un’im- 
magine della sua figura spirituale è quell’arte alto-romanica 
del Reno, che si libra meravigliosamente in un equilibrio di 
germanitas e romanitas. Nel ITI5 egli viene alia scuola di 
S. Vittore a Parigi e dal 1125 al II4I è quivi il capo e 
l'ornamento della cosiddetta mistica vittorina. 

Questa mistica non ha certamente molto da fare con 
l'unio extatica. Mistico significa per Ugo sacramentale, in- 
terpretante i misteri secondo la spiritualis intelligentia, con 
la quale noi siamo più che mera natura Spirituale e imago 
di Dio, siamo personalità carismatiche dotate della matu- 
rità paolina e quindi similitudo delle persone della Trinità. 
Il lato misterioso della sua personalità è che il simbolismo 
tedesco, all'infuori dei franconi Rupert e Onorio, non lo ha 
formato direttamente, che soltanto il ius sanguinis lo col- 
lega con questo mondo e fa di lui, nonostante l'educazione 

scolastica parigina, un simbolico della storia. Nel mezzo del 
fervido sviluppo della Scolastica della prima metà del XII 
secolo, allorchè il genio celtico di Abelardo stava fondando 
l'intellettualismo e il suo metodo razionalistico, la causa 





del mondo è per Ugo sempre ancora lo scopo finale V il 
finale compimento di esso, cioè l'uomo pus du 
rituale per l'onore e la gloria di Dio (de sean ; hs. ‘de 
t, 6, 2) Riunendo in sè angue germanico ed ec luc o i 
romanica egli riesce già raggiungere quella RAI si 
tezza meridiana del medioevo, la visione simbo caga 
mondo e insieme la chiarezza scolastica, che un secolo ( opo 
sarà raggiunta da Bonaventura, romano di sangue, ma Si 
educazione derivata dal simbolismo tedesco. E un Taper 
donabile negligenza del popolo tedesco il non aver api 
iportato nella lingua tedesca Ugo, questo suo grande ca 
che la nostalgia non abbandonò mai, questo splendido 
sit dramma simbolico de mondo che in Roba: quasi 
scompare nel materiale esegetico, è divenuto si iti bi 
poema del mondo composto coi misteri della Leda cristia! È 
Egli non accoglie più l’esegesi dell intera 1. a 
svolge quella concezione del mondo, in parte “i . i 
mente scientifica, che dal tempo di Anselmo di Canterl È v 
e di Anselmo di Laon era la somma del ‘sapere e ano 
medievale. L'uomo, creato mirabilmente già prima del mi- 
rabile mondo che rivela in tutti i suoi aspetti ian L- 
duto per la frode del diavolo nella colpa ed 2 PES ato 
dalla sua altezza. Dio però rinnova la sua ate =: 
verso la triplice ascesa della storia del mondo mercè De 
della Redenzione, e intender ciò significa appunto inter- 
pretare i misteri della fede. Nei riguardi dell uomo ciò è 
da intendere e tenere nel senso che egli fa parte d na RA 
biltà, cioè si aggrega al fedele seguito feudale del pu risto 
come tutti coloro che lo hanno presagito prima del sia 
incarnazione e lo hanno seguito in fides e duo la e = 
zione gli sono rimasti fedeli. La Chiesa infatti i è - - 
il seguito sempre più numeroso del Capo del mondo, cui - 
solamente si deve esser subordinati nel servizio, ma i 
uniti in un solo spirito e in una sola fede: ecclesia rar 
corpus est Christi uno spiritu vivificata et umta fide s di 
sanctificata. Huius corporis membra singuli quidam qu L° 
fidelium existunt, omnes corpus unum propter rr. ununi 
ci fidem unam (2, 2). L'occhio guarda bensi È a sè, sa 
però per sè, ma per l’intero corpo. È la concezione spi à 
tuale ed etica dell'organismo sociale così come LIO 
del seguito di Cristo è la più chiara espressione della co- 
scienza e dell’ethos dell’Impero (I. Prol. 2). 
















Ugo svolge questa idea della storia della Chiesa anche 
nel suo concetto del sacramento. Le tre età paoline sono 
concepite come progresso della fede, dei costumi e dello 
spinto e sono accompagnate da una progressiva conoscenza 
dell'efficacia e virtù salutare dei sacramenti. In origine essi 
sono soltanto oscuramente presentiti per esser alla fine 
chiaramente conosciuti. Essi si susseguono come umbra, 
figura et corpus veritatis, post quod quarto loco sequitur 
sanctus veritatis spiritus, cosicchè anche in Ugo c'è un 
accenno al problema giochimitico (I, 11, 6). Gli uomini 
calo stato del diritto naturale sono contrassegnati dalla 
forma di vita della mera ragione naturale e dei desiderî 
sono formati secondo la forma di vita delle leggi esterne, 
sono soltanto esternamente buoni; quelli della legge della 
grazia sono dallo Spirito Santo illuminati affinchè cono- 
scano il bene e fortificati affinchè lo compiano e sono vera- 
mente buoni. Senza dubbio esistono sempre tutte tre le 
specie di uomini, ma il tipo, l’excellentior status, è ciò che 
determina e dà la pubblica norma, publice anteferuntur 
anche se coloro che vi si adeguano sono, core nel terzo 
regno, numericamente i più pochi. Il concetto del sacra- 
mento si collega ora con l’idea feudale dell'Impero. I sa- 
cramenti di Cristo o del diavolo contrassegnano le due 
ervitates agostiniane, dette qui familiae, sèguiti, e sono nello 
stesso tempo armi e insegne, segni visibili del re: wunius 
regis sacramenta portantes, uno regi militantes el tyrannum 
superantes si chiamano i combattenti cristiani. La comune 
tendenza simbolica dell’età feudale permette a Ugo di scor- 
gere le età paoline, mercè simboli, mercè i sacramenti, co- 
me pubbliche forme di vita e di costumi. Questo è il ‘Vero 
progresso che egli apporta nella dottrina delle età. Il sa- 
cramento è anzitutto segno in virtù della similitudine del- 
l'elemento sensibile, ex similitudine repraesentans poi 
res, effetto invisibile, ex sanctificatione continens aliquam 
invisibilem et spiritualem gratiam, cui si deva aggiungere 
anche l'elemento pubblico della sua istituzione per opera 
di Cristo, dell’institutio. A cagione di questo carattere pub- 
blico i sacramenti contraddistinguono le età della legge. 

Il simbolismo è un elemento necessario della Aaa 
umana costituita di corpo e d’anima e perciò il sacramento 
è inserito nell'ordine della Salvazione come indispensabile 
strumento educativo, che dalla lettera porta al significato 
(I, 9, 2, 3). L’intelligenza del significato appartiene infatti 





necessariamente alla storia della Salvazione, è ii soggettivo 
incrementum fidei, che conduce dalla mera pietà « reli 
giosità, attraverso l'esame razionale del contenuto della fede, 
alla purezza del cuore e della coscienza e come puritas in 
tellig ie raggiunge la certezza della fede. L'incremento 
oggettivo del contenuto della fede secondo le età va dal 
mero apprendimento del Dio Creatore, cioè della Maestà 
del Signore, attraverso il pr ‘annuncio del Redentore fino 
alla sua apparizione personale in quanto Risorto e Vitto- 
rioso della storia universale (I, 10, 4, 6). Così la prima 
età è in generale contrassegnata dai tre sacramenti della 
decima, dei doni e delle offerte e dai due comandamenti : 
non fare ad altri quello che non vuoi sia fatto a te e fai 
al prossimo ciò che vuoi sia fatto a te; la seconda età dal. 
l'unio populi fidelis, dall'unione del popolo fedele mercè il 
sacramento della circoncisione e molti altri sacramenti, co- 
mandamenti e promesse; la terza dalla libertà in luogo del 
timore, dai nuovi sacramenti e dal comandamento dell’amore 
interiore. Se la legge di natura era data affinchè l’uomo 
scoprisse da sè la sua ignoranza, la legge scritta affinchè 
scoprisse la propria debolezza nonostante la conoscenza dei 
comandamenti, è venuto Cristo per liberarlo e lo Spirito 
Santo per illuminarlo e infiammarlo all'amore. In cielo 
Cristo .è' nella pienezza della sua potestà di re, in mezzo 
alla congregatio sanctorum, sulla terra mira ad edificare la 
sua carne che deve esser consacrata alla fine del mondo 
ed è altresì il suo corpo (I, 1, 13). Come nel corpo terreno 
lo spirito dell’uomo discende dal capo a vivificare le mem- 
bra, così lo Spirito Santo discende attraverso Cristo, il capo 
della Chiesa, nelle membra per vivificarle. La pienezza 
dello Spirito è nel capo, la partecipazione ad esso è propria 
delle membra. Chi non ha lo Spirito di Cristo, non è suo 
membro. Mercè la fede noi diventiamo membra, mercè 
l’amore siamo vivificati, mercè la fedeltà siamo uniti, 
mercè il battesimo incorporati e mercè l'Eucaristia resi 
viventi. Spiritualità nel senso ontologico di reale incorpo- 
razione in Dio, moralità e sacramento, come forma di vita 
cd energia vitale, costituiscono insieme il concetto medie- 
vale, ormai definito, della Chiesa. Con Ugo il Simbolismo 
è confluito nello svolgimento della dogmatica e le parti 
essenziali di esso sono divenute dottrina pubblica, perchè 
soltanto in lui Simbolismo e Scolastica erano riuniti. 
Dietro al concetto della Chiesa di Ugo sta la sua idea 














dell'Impero. Visto scolasticamente, l'Impero è l'universitas 
ecclesiae, l'unione delle membra. Esso si divide in un fianco 
sinistro di Cristo, una delle pareti della sua ca quello 
ativo dei due popoli e due ordines di Cristo, i laici e, nel 


fianco destro, il clero. L'Impero ha due potestà corrispon- 
denti a questi due popoli, la corporale e la spirituale. che 
hanno entrambe i loro beni e i loro regolamenti. Al sim- 
bolismo è facile comporre insieme tutte queste differenze 
ciganiche, perchè non le intende giuridicamente. Ora, alla 
metà del XII secolo, è come se non ci fosse mai stata una 
lotta tra regalità e sacerdozio. Il primato religioso, sacra- 
mentale e morale della potestà spirituale è ormai deciso. 
La distinzione delle competenze non preoccupa. più molto. 
L'idea del parallelismo delle due gerarchie, dal papa fino 
agli ordines spirituali e dal re fino ai duces, praelati, prae- 
fecti e altri personaggi, ricompare e viene concepita come 
ordinamento sacramentale in conformità al quale ogni ca- 
rica ha il suo ordo, la sua consacrazione e posizione, nel 
suo ministerium il suo particolare compito, e i suoi par- 
ticolari contrassegni esterni (II, 2, 5). 

Mentre Bernardo di Chiaravalle disegnava quasi nello 
stesso tempo nel suo Specchio del papa in senso attivistico, 
idealistico e rigoristico l’immagine rituale della Chiesa del- 
l'Impero, Ugo dà la sua compiuta immagine simbolica. 
La storia del mondo poggia sull’equilibrio del regno di Dio, 
e intesa in questo senso essa ottiene lo splendore dell’e- 
ternità, della necessità. Il problema dell'ulteriore progresso 
è dimenticato allo stesso modo come più tardi in Tommaso 
la storia si risolve nella teoria della società e soltanto l’at- 
tuazione etica del suo alto significato, ormai stabilito, resta 
ancora come un compito ulteriore. 

Infine va preso in esame l’unico filosofo della storia 
del Medioevo, che sia stato per così dire ufticialmente rico- 
rosciuto, il vescovo Ottone di Frisinga. Gli è stato eretto 
addirittura un monumento nella sua sede episcopale, e la 
sua opera principale è stata sempre zelantemente ripresa 
in esame. La ragione di questa posizione eccezionale è sto- 
ricamente interessante. Ottone non ricava il materiale delli 
sua indagine filosofica dalla Storia Sacra, ma dalla pro- 
fana, e perciò potè apparire all’età moderna come un filosofo 
della storia. Ottone si è formato in Francia nella cerchia 
della giovane Scolastica, specialmente di Gilberto Porretano 
e pertanto per il suo carattere è senz'altro uno scolastico. 
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La sua posizione nella storia politica gli era indicata dalla 
sua origine familiare era zio del Barbarossa. Tuttavia 
egli appartiene anche alla cerchia del Simbolismo tedesco, 


dentro il quale è tratto quasi contro volontà. La questione 
della validità dei sé nenti e delle sue conseguenze per il 

diritto imperiale è respinta da lui, in maniera caratteristica, 

come una sottigliezza. In queste cose egli non è un pen 

satore indipendente e accoglie passivamente tutte le sug 

gestioni del Simbolismo, per elaborarne soltanto alcune in 
maniera autonoma. La sua dipendenza da Rupert, per lo 
meno indiretta attraverso Gerhoh, è sicura e altresì quella 
da Ugo di S. Vittore. La sua doppia posizione di scola- 
stico e simbolico spiega al modo più semplice la contra 

dizione spesso notata tra la dedica della sua cronaca uni- 
versale del 1157 a suo nipote Federico I e la intonazione 
apocalittica della prefazione. Il lavoro simbolico non gli 
riesce tanto bene quanto lo storico-politico. La debolezza 
dell'Impero lo induce alla pessimistica attesa della fine del 
mondo e il rafforzamento di esso a un ottimismo quasi al- 
trettanto spinto, anzi quasi a un imperialismo. Senza ri- 
flettere egli riafferma la proposizione del Digesto di Giu- 
stiniano: princeps legibus solutus. Soli reges, utpote consti- 
tuti supra leges... legibus non cohibentur, sono destinati 
soltanto al divino examini, alla responsabilità davanti a 
Dio. Con la medesima fiducia nella autorità egli accoglie 
però anche un preteso passo patristico dello Pseudo-Metodio, 
secondo il quale l'Impero romano doveva durare fino alla 
fine del mondo, sebbene prima avesse ritenuto già realiz- 
zato il passo di Daniele (II, 34, 42); relativo alla caduta 
dell’Impero romano, dalla scomunica di Enrico IV per la 
quale non trovava nessun esempio nella storia della Chiesa. 
Una volta ha interpretata la pietra danielica che si stacca 
dal monte senza esser toccata da mano d’uomo, come la 
Chiesa, che, dapprima piccola e modesta, sarebbe cresciuta 
fino a divenire una grande montagna. Essa ha frantumato 
i piedi d'argilla dell’Impero, non ha venerato il re della 
città di Roma come signore dell’orbe terrestre, ma ha osato 
colpirlo con la spada della scomunica. Ciò ha recato gravi 
danni all'Impero ed alla Chiesa, ma sembra ormai che la 
sesta età del mondo stia per terminare, cosicchè anche 
Ottone può concludere la sesta parte della sua opera. ed 
iniziare la settima come preludio del riposo del settimo 
giorno. Egli non ammette che l’avvilimento dell'Impero 
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Sta avvenuto a cagione dell'esaltazione della Chiesa e bia 
sima aspramente il tentativo del sacerdozio di colpire con 


la propria spada l'Impero. Tuttavia egli illustra la settima 
epoca sotto l'impressione dell’alta autorità della Chiesa © 


del progresso delle cose spirituali, del provectus spiritualium 
di fronte al defectu delle cose temporali. 
Il suo sguardo storico-politico veramente superiore ha 
scorto acutamente i momenti di questo progresso, il for- 
midabile slancio delle crociate, la conquista di Gerusalemme 

il nuovo carattere della cavalleria auspicato da Bernardo, 
la consacrazione spirituale degli Ordini cavallereschi (320), 
la vittoria del papato nel Concordato di Worms (332) e 
sopratutto, descritto quasi in un inno, il nuovo sviluppo 
degli Ordini (369). Solamente partendo da questo settimo 
libro, che certamente sarebbe riuscito molto più positivo 
se non ci fossero stati i rapporti di famiglia e il cattivo 
esempio della storia pessimistica di Orosio, si può intendere 
la filosofia della storia dell'intera opera, che va ricostruita 
unitariamente dal principio alla fine. 

___ Era quasi inevitabile che nella prima metà del secolo 
XII dovesse fallire il tentativo di scrivere una storia uni- 
versale profana invece d’una storia sacra. Tuttavia nes- 
suno ha ancora capito la ragione metafisica di questa crassa 
ricaduta nel dualismo agostiniano. La metafisica corrispon- 
dente al nuovo ethos germanico dell'Impero, che afferma 
l’invariabilità ontologica delle cose create da Dio, il nuovo 
realismo occidentale, fu minacciato proprio al tempo del 
soggiorno di Ottone in Francia dal primo nominalismo. 
Perciò per Ottone la aerumnosa mutabilitas dei mondo è 
l’antitesi metafisica della felix stabilitas della Chiesa (10). 
La concomitanza dei due regni, del mondano e del celeste 
del temporale e dell’eterno, del diabolico e del cristiano di 
Babilonia e di Gerusalemme doveva ricomparire così più 
nettamente che nello stesso Bernardo, che nonostante la 
sua fuga dal mondo parlava della nobilis et ratonalis crea- 
tura. In Ottone, principe in veste monacale, si aggiungeva 
anche il lamento per la decadenza dell’Impero. Non aveva 
bisogno di richiamarsi ai suoi precursori, che non avevano 
scritto « storie, ma piuttosto lamentose tragedie delle sof- 
ferenze mortali »; egli stesso scorgeva per sua propria espe- 
rienza che l'Impero da nobilissimo era diventato quasi pes- 
simo, ut vix magni stet nominis umbra, che dopo il suo 
trasferimento ai greci, ai franchi, ai lombardi e ai tedeschi, 
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il capo del mondo minacciava di perire e con esso l'intero 
corpo del mondo. La mutabilità della potenza terrena viene 
espressamente ricondotta alla mutabilità della sapienza mot 
tale. Il passaggio generale della scienza dall'Oriente all'Oc- 


cidente indica questa via verso il tramonto. Così il concetto 
della traslazione riceve un significato ben determinato, essa 
non viene più intesa dal punto di vista della teologia della 
storia come effetto della potenza di Dio, ma tragicamente 
come segno dell’impotenza degli imperi. Le traslazioni so- 
no i segni delle cadute degli imperi, che diventano il criterio 
per la partizione della storia universale. Perciò in sette 
libri sono descritte sette cadute e sette trapassi dell'impero, 
la caduta di Babilonia e la traslazione dell'impero ai Medi, 
la caduta della repubblica romana alla morte di Cesare e il 
passaggio all’impero romano, la caduta dell'impero pagano 
per opera di Costantino e il trasferimento dell'impero cri- 
stiano tra i greci, la caduta dell'impero d'Occidente in se- 
guito all'invasione dei germani e la traslatio ai franchi, la 
spartizione dell’impero di Carlomagno, lo scisma tra sacer- 
dozio e regalità e la promulgazione della scomunica contro 
l’imperatore Enrico IV, l'insurrezione del popolo romano 
sotto Arnaldo da Brescia e infine, nell’ottavo libro, la fine 
dei due imperi e l’escatologia (10). 
. Lo schema rimane essenzialmente nella cerchia del sim- 
bolismo tedesco, ma è indipendente e nuovo. Tuttavia su- 
bisce proprio da questa cerchia le sue più importanti vio- 
lazioni. Già nel terzo libro Ottone deve menzionare che 
sotto Nerone, con l’incoronazione dei martiri della città 
eterna, la dignità mondana cominciò a diminuire, senza 
che erompa qui il grandioso concetto di Rupert della vit- 
toria del Cristo Re e senza che sia contemporaneamente 
descritta e messa in pari evidenza l’ascesa della Chiesa, che 
dovrebbe esser pure trattata (175). Questa ascesa della 
Chiesa è caratterizzata soltanto dalla prova dei suoi ‘membri 
nel fuoco del martirio, così che la Chiesa fu composta di pie- 
tre viventi e sperimentate e non più permixta, mescolata di 
buoni e cattivi (176), e ricevette da Dio, alla fine della 
terza epoca, la pace e l'esaltazione attraverso Costantino 
eletto da Dio (170), fu fornita di beni ecclesiastici e ottenne 
potestà di comando e di giudizione sui re (180). In tal modo 
si presenta ad Ottone la gravis quaestio dei privilegi della 
regalità e del sacerdozio che egli affronta seconcio il metodo 
scolastico con la contrapposizione degli argomenti degli ar- 





naldisti e degli ecclesiastici, senza decidere per proprio conto 
se l'antica Ruymiliatio sia migliore dell'odierna exaltatio del 
la Chiesa (183). Parimenti egli evita la questione del pet 
chè, nonostante la trasmissione dell'Impero d'Occidente 
alla Chiesa, Costantino abbia tuttavia assegnato ad uno 
dei suoi figli l'Occidente (188). Con Anselmo egli crede che 
Dio tenga conto della debolezza umana e non educhi il suo 
popolo troppo a lungo con l’umiliazione, con troppa me- 
dicina, e perciò abbia esaltato al tempo giusto la Chiesa 
e trasmesso ad essa l'impero temporale, regnorum omnium 
maximum, per il rafforzamento della fede nel promesso 
regno celeste (189). Oltre a ciò il proceder del tempo ha già 
dimostrato pienamente ciò che prima era rimasto nascosto 
persino ai più grandi spiriti, che cioè l’impero romano con- 
siderato dai pagani come eterno, dai nostri quasi divino, è 
decaduto, e che dopo la caduta di Roma la Francia è sorta 
per assumere la corona, come ora assume anche la scienza 
(226). In effetti ora non si può parlare che di un regno 
nuovamente permixtum a cagione degli eretici. Qui un’altra. 
volta l’idea dell'impero sacro dei simbolici vorrebbe farsi 
valere, ma di nuovo Ottone non sa, come sempre, decidersi 
su! terreno filosofico. Una volta i papi assumono con la 
consacrazione a re dei Carolingi l'autorità di trasmettere i 
regni, poi Carlomagno stesso trasmette per sua virtus l’Im- 
pero romano, e il popolo romano lo fa patricius. L'Impero 
però non trova ancora la sua pace, anzi non si può neppur 
parlare d’un Impero tedesco. Questa oscillazione tipica di 
Ottone è stata già rilevata dianzi a proposito del settimo 
libro, che è il centro di tutta la sua costruzione della storia 
universale. Si comprende come egli non sia fatto per af- 
frontare il più arduo e più importante problema del sim- 
bolismo tedesco, quello di una concezione profonda della 
dottrina dell’Anticristo, e che non possa che riferire scola- 
sticamente in un certo ordine sistematico i passi tradizionali 
dell’escatologia. 

Questa contraddittorietà di Ottone tra Scolastica e 
Simbolismo è oltremodo istruttiva in quanto serve a inten- 
dere l’atteggiamento generale del Medioevo verso la storia, 
anzi l'essenza stessa della filosofia della storia. La celebrata 
mancanza di senso storico del Medioevo può esser para- 
cossalmente enunciata così: a cagione di tanta contempla- 
zione politica della storia, di tanta filosofia della storia, teo- 
logia della storia e simbolismo della storia non si è avuto 
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jaea, e viveva essenzialmente nell’intelliger 
della storia. Lo si può tranquillamente dichiara o 
senso storico, ma in cambio esso è stato essenzia!mente ricco 
del senso filosofico della storia. nu a 
Che cosa significa da questo punto di vista la Nr 
erafia empirica? Niente altro. che l'applicazione del aa 
scolastico alla storia. Questo metodo non consiste che nel- 
l'esaminare dati passi della tradizione allo scopo di stabilire 
il loro grado d’autorità, la loro attendibilità, la loro portata 
nell’ambito della situazione e delle circostanze, poi nel sue 
trapporre siffatti documenti, nell’ascoltare le opposte he 
pinioni intorno a un determinato fatto, e finalmente 1 
formulare una propria definitiva sentenza, che possa soste- 
nersi contro tutte le altre opinioni. Sono sorte così dal mne 
todo scolastico la scienza del diritto ecclesiastico e la scienza 
del diritto d'Occidente. Avrebbe potuto sorgere del pari 
già nel secolo XII una scienza della storia, se accanto alle 
grandi opere sistematiche dei grandi maestri si fosse sentito 
il bisogno di chiamare i piccoli maestri a gg 
particolari il materiale storico della tradizione non a dA 
stanza chiarito. Ma non c'era nessun interesse pratico per 
la storia come mera scienza storiografica, e non c è ga 
che col sorgere di questo bisogno pratico durante ‘e ua 
della Riforma, allorchè si è imposto l'esame scientificamente 
preciso dei particolari, il metodo scolastico fu applicato dai 
Maurini alla moderna scienza della storia. n 
La fama che gode Ottone di Frisinga spetta veramente 
al suo contemporaneo e compaesano Gerhoh di Reichers- 
berg, che si potrebbe chiamare il Bernardo tedesco. Co 
significa che gli mancano quello splendore della dizione i 
quella compitezza della forma, che SARA 
borgognone, e che non esplica una grande azione verso l'e- 
sterno, perchè lottando in silenzio e in raccoglimento con i 
problemi del suo tempo rimane per tutta la vita un combat- 
tente. È nato nel 1093 in Polling presso Oberammergau, 
fu canonico ad Augusta, infine preposto del monastero ago- 
stiniano di Reichersberg presso l’Inn e morì nel 1169. L’es- 
ser stato consigliere dei papi del suo tempo gli ha Tecato 
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cima che va divisa in quattro parti per i chierici, per 
costruzione della chiesa, per le vedove e i poveri e per l'ele 
mosina del vescovo, non spettano però loro ducati e contee, 
entrate fiscali e diritto di coniar moneta. La Chiesa è divisa 
in Cristianesimo pietrino e gioanneo, vale a dire in povertà 
e contemplatio. Con l'istituzione delle quattro porte della 
vita spirituale viene costruita e ornata la Gerusalemme ce- 
leste; la vita monastica porta salvezza, ma anzitutto bisogna 
incominciare e perciò Gerhoh incomincia coll’invitare il 
vescovo Kuno come nuovo David e come successore del 
suo predecessore, che era un altro Saul, a iniziare l’opera, 
affinchè dopo di lui e da lui venga il nuovo Salomone che 
porti a termine la Casa di Dio. 
Nulla caratterizza più chiaramente il cambiamento del- 
la situazione spirituale operato dali Simbolismo, quanto il 
fatto che ora Gerhoh scrive un dialogo, epistula ad Inno- 
centium Papam (III, 203), ma non più un dialogo tra re- 
galisti e papisti, ma tra clero secolare e regolare. Il conflitto 
è ora trasferito nel problema concreto della rifcrma interna 
della Chiesa stessa. L'antica questione della validità dei 
sacramenti riemerge, e la sua soluzione pratica viene cercata 
nella communis vita dei chierici secolari. La soiuzione dog- 
matica della questione del sacramento, proposta dagli spi- 
ritualisti, è così rigida, che egli deve difendersi persino con- 
tro Bernardo. Egli distingue un effetto passivo del sacra- 
mento dalla virtus e res sacramenti agostiniani, che entra 
in questione nei sacramenti relativi a res inanimatae quali 
il crisma, la consacrazione dell’altare, il pane e il vino, 
che sono perfecta anche senza la confirmatio intus, senza 
l'interna cooperazione, e sono quindi rata et viva anche 
negli eretici (268). Così anche il sacramento dell’altare, co- 
me signum visibile, cioè come vivanda fatta di molti grani 
è anche per gli eretici un sacramento come opus operatum, 
con l’accenno simbolico al corpus redemptum, alla Chiesa 
composta di molte membra. La vera res sacramenti, l’in- 
divisibile corpus Christi redimens, viene però consumato 
soltanto nella vivente comunione con la Chiesa. 

Verso il 1142 Gerhoh compose il suo libellus de ordine 
donorum spiritus sancti (273). Se l'ordine proposto da Sac- 
kur è esatto, questo scritto sarebbe il termine di passaggio 
all'ultima filosofia della Chiesa di Gerhoh, svolta in tre 
forme diverse. Seguendo l’interpretazione data da Rupert 








alla storia della Chiesa ordinata secondo I sette doni 
dello Spirito Santo, Gerhoh interpreta le sette trombe del 
l’Apocalisse. Già cinque volte la tromba è stata suonata 
per la vittoria degli apostoli, dei martiri e dei dottori della 
Chiesa, ora essa dev'essere suonata, nella sesta età, contro 
i simoniaci e i nicolaiti. Già papa Gregorio VII ha fatto 
risuonare nello spirito e col vigore di Elia il richiamo della 
sesta tromba, tuttavia la vittoria della Chiesa spirituale non 
è ancora completa. Gerhoh è più spirituale e meno favo- 
revole all'Impero di Ottone, perciò non è contento del Con- 
cordato di Worms e avverte già l'approssimarsi di nuovi 
torbidi. La piena libertà della Chiesa è ancora da venire. 
Tra l’anno 1140 e il 1160 si hanno la crociata che termina 
con un fallimento, la rivolta dei romani sotto Arnaldo da 
Brescia, il nuovo scisma tra Alessandro III e il papa im- 
periale Vittore, il rinnovamento del diritto romano e il no- 
minalismo di Abelardo e Gilberto. Gerhoh avverte dovun- 
que novitates huius temporis, tutti questi moti sono effetti 
dello spirito dell’Anticristo, ed è questo ch’egli vuole inda- 
gare nella sua opera de investigatione Antichristi del 1162- 
€3 (III, 304), che anticipa quasi d’un intero secolo la tra- 
stormazione del simbolismo italiano in un atteggiamento 
storico-politico ed escatologico. 

È opportuno inserire qui un breve accenno a quelle 
che nel Medioevo furono generalmente riconosciute come 
dottrine apocrife dell’Anticristo, connesse con la leggenda 
dell'Impero romano. Sotto gl’imperatori salici fu trovata 
nella Lombardia un'antica profezia sibillina, la Sibilla ti- 
burtina, e l’escatologia di questa fu accordata col proprio 
tempo (E. Sackur, Sybillinische Texte und Ferschungen). 
Îl testo originario appartiene all’epoca intorno al 250 € 
rappresenta una combinazione degli oracoli imperiali ro- 
mani con la dottrina cristiana e giudaica dell’età finale. 
All'ultimo imperatore romano, che raggiungerà l’età avan- 
zata di 112 o 120 anni, tutto il mondo sarà scttomesso. Si 
attendeva in Roma, sotto l'imperatore ariano Costanzo I, 
che suo fratello cattolico, Costante I, ottenesse la vittoria c 
poi appendesse il suo diadema alla croce di Gerusalemme 
e in tal modo trasmettesse la sovranità a Cristo, dopo di 
che sarebbe giunta l’età finale dell’ Anticristo, l’irruzione 
dei popoli Gog e Magog e infine il Giudizio finale. Era 
questa in origine la situazione, in cui il destino dell'impero 
tomano fu collegato con l’età finale della Chiesa. Questo 
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me segno di Cristo e l'alito del Signore ucciderà l'An 
ticristo. Tutto ciò è inserito in una singolare dottrina delle 
sette età del mondo secondo chiliadi fantastiche, ma peno 


samente calcolate, con una singolare serie di cinastie, con 
successione al trono anche in linea femminile. Ciò figura 
già nei libri Carolini, quindi la traduzione latina. del mona- 
co Pietro, che stava alla corte carolingia, deve esser stata 
fatta già prima dell’800. L’opera è stata attribuita però 
al vescovo Metodio di Patara vissuto quattrocento anni 
prima e diffusa da Corbia e S. Gallo in numerose copie. 

Questa è press’a poco la tradizione medievale dell’An- 

ticristo. La sua stupefacente unitarietà sì spiega perfetta- 
mente con le reciproche interpolazioni dei diversi ceppi del- 
la tradizione. La maggior parte dei particolari non è costi- 
tuita che da passi della Scrittura intesi letteralmente, ma- 
terialmente, ma che avevano in origine un senso spiritua- 
le. Un teologo abile e critico come Tommaso li trascura 
completamente, ma la loro importanza storica in tutte le 
crisi fu enorme. Si è già detto quanto lo Pseudo-Metodio 
abbia rafforzato Ottone di Frisinga nella sua partigianeria 
per l'Impero; della decisiva importanza di questa dottri- 
na dell’età finale nella crisi del Medioevo si dovrà parlare 
anche in seguito. 

In questo riguardo non va dimenticato il più imponen- 
te poema sul Sacro Impero Romano, il Ludus de Antichri- 
sto di Tegernsee. Si può collocare con una certa sicurezza la 
sua origine verso la metà del secolo XII, poichè presuppo- 
ne il fallimento della seconda Crociata e l’ascesa al trono di 
Federico I e perchè viene ricordato già nel 1162 da Ger- 
hoh, che si indigna perchè si giuoca con una cosa così seria 
e per di più nell'interno d’una chiesa. Per poter apprezza- 
re l’ardita libertà di spirito e la indipendenza dei giudizî del 
grande anonimo è necessario conoscere i testi della dottrina 
dell’Anticristo. Parla qui veramente un poeta dotato di una 
coscienza perfettamente chiara del valore dell'Impero, che 
supera di gran lunga in sicurezza Ottone di Frisinga. Le 
quattro figure regali delle quattro regioni del mondo, la 
Chiesa e la sinagoga, il Giudaismo e il paganesimo sono 
pier il loro realismo figure viventi. Per questo poe- 
to. il sogno di Dante di un Imperatore universale è ancora 
una realtà liturgicamente rappresentabile. L'imperatore 
dell’Occidente riceve ritualmente l'omaggio feudale dei re 
di Francia, Grecia, Babilonia e Gerusalemme: Jam tota 
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appariva quasi innocuo, Per dare profondità. religiosa alla 
critica del suo tempo, egli dovette anzitutto eliminare la 
concezione materialistica dell’Anticristo : questi non è una 
persona, non talis bestia, qualis vulgo aestimalur (308), è 
lo spirito stesso dell’epoca e del mondo. Che egli derivi 
dalla stirpe di Dan e venga da Babilonia e troneggi come 
un Dio nel Tempio riedificato, va inteso in senso spiritua- 
le. come i passi che parlano dell'altezza e lunghezza del 
Tempio. Il Tempio che deve esser edificato è la storia del- 
la Chiesa. La divisione in periodi dell’Antico Testamento 
fatta da Rupert secondo i redentori trinitarî, è applicata 
da Gerhoh al Nuovo. Come il Tempio di Salomone fu di- 
strutto dal re di Babilonia, così la Chiesa viene tormentata 
dall’Imperatore di Roma, della nuova Babilonia, da Nerone 
e dai suoi successori. I tre giovani di questa nuova fcrnace 
sono i martiri. Come Ciro ha permesso la ricostruzione del 
Tempio, così l'Impero romano si è piegato alla fede con 
Costantino. Come fu ostacolata la ricostruzione del Tempio, 
così dovette esser ostacolata anche l'edificazione della Chie- 
sa dagli eretici, come Zorobabele e Nehemia riuscirono in 
questo scopo, così i dottori della Chiesa Ilario, Ambrogio e 
Agostino hanno edificato la nuova del secondo Tempio. Co- 
me Antioco ha profaiato l’antico Tempio col culto di Ju- 
piter e la simonia. così Enrico IV, il nuovo Jupiter adulte- 
to, profana ora la Chiesa. I sacerdoti mercenari della si- 
monia vengono paragonati al levita, la cui moglie fu ol- 
traggiata e fatta a pezzi. Erano già passati i mille anni del 
diavolo incatenato quando Enrico solutus tyrannizare coe- 
pit. La dualità della lotta tra Imperatore e Papa e dei due 
Papi tra di loro allude allo scatenamento dei due popoli 
Gog e Magog. Anche la Chiesa è stata liberata dal carcere 
della persecuzione come l’egiziano Giuseppe e sollevata sul 
carro del Faraone, allorchè Costantino innalzò sul caval- 
lc regale il papa Silvestro e gli tenne la staffa. Ma nella 
Chiesa i tempi della sofferenza si avvicendano a quelli 
dell’esaltazione. La mescolanza della potestà spirituale è 
della militare e giudiziaria dei vescovi è un accenno al 
mostro dell’Apocalisse indicato con la cifra 666, che signi- 
fica la triplice mondanità. Lo scandalo è accresciuto dal 
fatto che si è bruciato Arnaldo da. Brescia affinchè non di- 
venisse un martire pel popolo e si sono gettate le sue ceneri 
nel Tevere. Gerhoh respinge la falsa dottrina di Arnaldo, 
che forse fu da costui sostenuta con sincero zelo, ma senza 


scienza sufficiente, Egli ripete la vecchia protesta di Ber 
nardo contro le appellazioni a Roma e contro il pagamen 
to dei processi ed esamina con la massima cura il nuovo 
scisma tra Alessandro e Vittore (359 Segg.). Soltanto un 
concilio generale ex unanimi consensu € Conuanziana " 
gum potrebbe decidere (366). Il carattere 2.7. "° 
l'epoca si rivela specialmente nel fatto inaudito di he Le 
Chiesa è divisa ora in tre parti, poichè gli Ungheresi ( i 
Greci, i Siciliani e gli Apuli non riconoscono nessuno dei 
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sa Da Du di Gerhoh, che lo ha So per 
decenni, è il suo Commentarius in psalmos in otto vo ni 
(M. P. L. 194). Vanno qui ricordati soltanto due di questi 
commenti ai Salmi. Quello al salmo 39 del 1143 è un inno 
alla seconda Crociata (1. d. 1. III. 435). Lo Spirito Santo 
è sceso ora di nuovo dal cielo come un vento sa peios6, 
il settemplice Confortatore contro i sette imperi, che a 
riassumono nell’Impero romano. Cinque di essi erano A 
duti già al tempo dell’Apocalisse, il sesto, il romano, esi- 
steva ancora, il settimo, quello dell’Anticristo, doveva an 
cora venire, ma era preannunciato negli eretici e nei per- 
secutori simoniaci della Chiesa. Ora però risuonano le sr 
gentee trombe del Giubileo, è giunta la nove militia, n 
nuova cavalleria, sono arrivate la grande libertà del la 
Chiesa e la nuova primavera della vita monastica e testi- 
moniano l'avvento dello spiritus pietatis. Gerhoh credeva 
già in una nuova età dello Spirito. Ma la delusione non 
mancò. Il poderoso commento al salmo 64 deve di nuovo 
trattare della lotta dei due imperi. Te decet hymmus deus 
in Sion et tibi reddetur votum în Jerusalem è îl suo motivo 
dominante. Sion è la visione della Chiesa peregrinan- 
te, Gerusalemme è la visio pacis, la visione eterna. Entram- 
be sono preannunciate in Geremia, immagine della posi 
ne di Cristo, e in Aggeo, in Pietro, principe della Chiesa 
attiva, e in Giovanni, immagine della vita perfecta. DI 
molti magnifici pensieri dell’opera si possano citare ‘sol. 
tanto alcuni. La superiorità della contemplazione e va 
ne rispetto alla considerazione e alla vita attiva è la I 
riorità della pura spiritualità sull’elemento morale ella 
Chiesa. Il concetto dell'unità d'Impero e di Chiesa non 
viene ormai da tempo accolto ingenuamente. Proprio que- 
sto simbolico tenta una distinzione scolastica dei due di- 
ritti. Vi sono due pericoli, che minacciano l’inno di giu- 


bilo in Sion: la tendenza politica dei principi della Chic 
sa, e il pericolo che l'Impero cristiano sia trasformato in 
pagano (446). Gerhoh ha già udito da un causidicus, da 
un legista in Roma, che la donazione di Costantino non 
sarebbe valida, perchè Costantino sarebbe stato battez- 
zato ariano. La vittoria universale della Chiesa confuta 
l'obiezione, poichè Costantino era prefigurato dal re pa- 
gano Ciro. Del resto una res publica, che è donata alla 
Chiesa, rimane sempre publica, in publicum summi regis 
obsequium, non in ius privatum venditata. La preminen- 
za dello spirituale è garantita dal proprio tribunale spiri- 
tuale del vir spiritualis, ma quando egli esercita anche 
una giurisdizione mondana, la esercita soltanto in virtù 
dell’investitura delle regalie e soltanto nello status mixtus 
della Chiesa peregrinante, mentre il disbrigo degli affari 
deve lasciarlo a esperti laici. Proprio dal campo spiritua- 
listico parte così il riconoscimento dell'autonomia della 
sfera delle cose mondane. Contro i cattivi giudici e re si 
solleva l'autorità morale internazionale della Chiesa, spe- 
cialmente in questioni relative alla legittimità delle guer- 
re (463). Soltanto la concordanza dei due diritti garantisce 
la pace della Cristianità, non però se il Campidoglio fosse 
ricostruito. Solamente nell’impero della forza collaborano 
Caifa e Pilato, lo pseudoprofeta e il tiranno, mentre in- 
vece ogni David ha il suo Nathan, ogni Ezechia il suo Isaia 
e ogni Zorobabele subminister sit Jesu sacerdotis magni (465). 
A immagine del trionfante re-sacerdote Cristo, il Papato è 
stato a ragione magnificato, innalzato e coronato, così co- 
me lo hanno prefigurato Giuseppe sul carro del Faraone, 
David nella porpora e Mardocheo sul cavallo regale, ma es- 
so è limitato nel suo potere dai canoni dei Padri relativi 
alla divisione delle potestà. Con spirito profetico Gerhoh 
ha previsto che il paganesimo, la rinascita dell'Impero 
della tarda antichità, avrebbe determinato la caduta del- 
l'Impero nel particolarismo. Come avanti Cristo, dopo la 
abolizione dei re governarono i duchi, duces principati sunt, 
così la pietra staccata dal monte distruggerà la statua d’oro 
dell'Impero e i grandi regni saranno frazionati in tetrar- 
chie o in parti anche minori, minores particulas (408). Dai 
legisti, copisti e dialettici, dagli pseudoprofeti ed eretici, 
questi incantatori del Faraone, vien preparata il grande 
giorno del Giudizio, come dai monaci ed eremiti, dai pro- 
feti viventi in comune, secondo la regola di Benedetto, il 
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clero secolare sarà sostituito nella direzione del popolo (480). 
Questo commento enuncia dunque in forma già precisa l'a 
spirazione di Gioacchino da Fiora. Lo spiritualismo porta 
a maturazione l'ideale apocalittico di una Chiesa spiritua 
le dell'avvenire. : | 
Alla fine della sua vita, nel 1167, Gerhoh scrive dalle 
silio ancora un trattato, il De quarta vigilia noctis (III » 5 3). 
Tutti i segni minacciosi del tempo sono da lui raccolti. Già 
sono passate le tre vigilie notturne della Chiesa. Quando la 
barca della Chiesa aveva da lottare con il vento contrario 
delle persecuzioni, vegliavano gli apostoli e i martiri finchè 
subentrò la grande quiete sotto Costantino. Al tempo. del 
vento contrario dell’eresia vegliavano i dottori della Chiesa; 
quando si iniziò la corruptio morum vegliò Gregorio Ma- 
gno, che significa vigilante. Ora è incominciata la quarta vi- 
gilia, soffia il cattivo vento dell’avaritia. Il Papato è co- 
stretto a comprarsi la fedeltà del popolo romano. Preceden- 
1 Anticristi come Nerone, Giuliano l’Apostata ed Enrico 
erano crudeli, fraudolenti e impuri, il quarto sarà avido co- 
me il suo modello Antioco. È l’età di transizione dall’eco- 
nomia naturale alla monetaria che suscita in Gerhoh 1 idea- 
le della povertà. Egli chiama già pauperes i suoi discepoli 
come un giorno Francesco chiamerà i suoi” (508). Tutta l’o- 
pera della sua vita si riassume nella descrizione che egli fa 
dei due popoli, dei ricchi con la vamitas dei loro possessi € 
dei beati pauperes spiritu, il Signore dei quali è Dio, e 
nell’invocazione gioannea: Vieni Signore Gesù alla nave 
vacillante della tua Chiesa. : 
Mancava così soltanto un’istanza, quella della predica- 
zione evangelica al popolo, perchè nel simbolismo tedesco 
fosse preannunciato già tutto l'ideale gioachimitico-france- 
scano. Questa istanza fu sollevata da una donna, dalla pro- 
phetissa theutonica, Hildegard di Bingen, che la mise in 
pratica in maniera inaudita e partendo dal Rheingau, dal 
cuore della Germania, lungo il Reno fino a Colonia, lungo 
la Mosella fino a Treviri, lungo il Meno fino a Bamberga e 
fino al Neckar e al Danubio predicò al clero e al popolo la 
necessità della predica. Naturalmente non è qui il luogo di 
descrivere questa sua interna missione e l'influenza che eser- 
citò sulla politica ecclesiastica del Papa e dell'Imperatore, 
su vescovi e principi, ma soltanto va illustrato il compi- 
mento del simbolismo tedesco, che giunse al suo apice per 
opera di questa veggente e poetessa. 


Il simbolismo tedesco ha cominciato da visionario, © 
con una schietta visionaria termina. Anche Rupert e Gerhoh 
ebbero visioni luminose, ma non si trattava che di sensa 


zioni. In Hildegard invece la visione è uno schietto stato 
estatico di chiaroveggenza. Il paradosso è che si tratta. di 
dozzine di visioni e audizioni, e che tuttavia queste estasi 
concordano perfettamente con le idee di tutti i grandi pen- 
satori del suo secolo e si compongono in un sistema fono» 
ficamente ordinato. Si possono designare come poesia în 
trance. Va inoltre riflettuto che per questa donna, la cui 
sensibilità per le qualità era estremamente acuita tutti i 
segni, colori, nomi, cifre, lettere, pietre, piante e animali 
virtù e vizi erano esperienze qualitativamente determinate. 
Si puo spiegare questa sua singolarità notando che essa 
è la prima donna in Occidente che parli filosoficamente tra 
uomini. Si può anche attribuire una gran parte del suo sa- 
pere simbolico ai suoi aiutanti, i monaci che per lei legge- 
vano e scrivevano. Tuttavia permane l'indipendenza delle 
sue visioni, che sono autentiche visioni, in contrasto con 
le visioni poetiche di Dante, che è il solo, in quanto poeta 
cosmico, che possa esser paragonato a lei. Gli altri simbo- 
lici tedeschi formano una cerchia chiusa, certamente più 
chiusa in sè di quanto abbia potuto mostrare questo nostro 
primo tentativo di esposizione generale; in Hildegard non 
c'è caso di avvertire questa dipendenza, essa è più indipen- 
dente e più creativa dei suoi contemporanei maschi. Non 
resta che attribuire al suo genio poetico ciò che non sì può 
spiegare altrimenti. (E 

Lo spirito poetico della sua opera è inoltre il vero sen- 
so della sua spiritualità. I filosofi della storia del simboli- 
smo tedesco sapevano naturalmente applicare le loro visio- 
ni anche alla vita morale, ma in Hildegard ciò è centrale 
come lo è in Bernardo, solamente con la differenza rappre- 
sentata dalla sua accentuata e consapevole den. peg 
cui essa ha da dire qualcosa di speciale proprio in quanto 
donna e in lei effettivamente la sua vita effettiva dà colore e 
tono a una religiosità in sè assolutamente oggettiva litur ica 
ie cosmica: l’armonia tra Dio e mondo, come armonia del 
le anime, è la formola metafisica della sua opera. 

, Ciò è miticamente raffigurato nel più splendido dei 
suoi quadri, nella prima visione della sua opera principa- 
le Scivias, Sappi le vie: la Maestà di Dio, insostenibile 
nella sua luce, troneggia in figura d’uomo sul monte di fer- 


ro dell'eternità, ossia sulla Chiesa, ma la mite ombra delle 


sue ali scende da essa come la mite Redenzione, Dinanzi 
le sta l’anima in timore di Dio e povertà di spirito, € vie 
ne illuminata dall'aureo torrente di luce della divina virtù 
santificante e dall'apertura dei sigilli dei misteri così che 


il suo sembiante scompare. 

Hildegard (dal 1098 al 1179) ha descritto nel decennio 
dal 1141 al 1151 le sue 26 visioni del Regno di Dio. Il te 
sto si trova in Migne, P. L. 197. Le immagini del Codex 
minor della biblioteca provinciale di Wiesbaden, apparte- 
nenti alla fine del secolo XII, agevolano l'intelligenza © 
sono analizzati in Monument set mémories di G. Perrot 
R. Lastreyrie, Parigi 1911, e riprodotti ora nella tradu- 
zione tedesca di Maura Bòcheler, 1928. Delle altre sue 
cpere importante per intendere la sua concezione simboli. 
ca dell'universo è inoltre il Liber divinorum operum (M. 
P. L. 197, 7391), per la morale mistica il Liber vitae me- 
ritorum (ed. Pitra, Analecta S. Solesm. VIII). 

Il sistema delle visioni — bisogna effettivamente par- 
lare d’un sistema, per quanto ciò possa sembrare parados- 
sale — è il medesimo di Rupert e di Ugo, la storia della 
Chiesa dalla caduta degli angeli fino al Giudizio finale e 
alla Trasfigurazione in cielo. L'universo è visto essenzial- 
mente nel suo svolgimento storico. Ma in Hildegard opera 
un senso dinamico assai più veemente che in Ugo. La ca- 
duta degli angeli è una catastrofe cosmica della superbia. 
È annessa ad essa la caduta di Adamo ed Eva (II vis.). 
L'universo è descritto nella più singolare di tutte le visio- 
ni medievali: il sistema tolemaico è visto anzitutto nel 
piano d’un quadro di luce in movimento. Senza che la 
realtà visibile dei simboli, le fiamme d’oro dell’empireo, il 
rosso e nero involucro dei fulmini con le verdi tempeste d’'O- 
riente, l’azzurro etere con le auree e bianche stelle, il sole 
e la luna, i cinque pianeti, la sfera di ghiaccio e di pioggia 
e infine la sfera dei quattro elementi terrestri, fosse espres- 
samente descritta, i particolari sono posti direttamente in 

relazione alla maestà dell’onnipotente Iddio, al luminoso è 
purificante fuoco della Chiesa, al sole della giustizia, alla 
fedeltà, al battesimo ed alla natura umana. La sostanza 
simbolica del cosmo è minacciata dalla potenza magica e 
demoniaca del mondo, che fu vinta soltanto con l'incar- 
nazione del Figlio di Dio (III vis.). Il macrocosmo è la 
sede esterna dell'anima; questa abita poi nel microcosmo 
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del corpo, il suo nocciolo luminoso è disceso dal simbolo lu 
minoso del Verbo eterno. L'anima, in quanto combatten 
te, deve prima costruire mediante i diversi elementi e tem 
peramenti la torre della sua corporeità, avuta nel seno ma 
terno. La legge di natura è concepita, con la sensibilità 
naturale di una donna, in tutta la sua differenziazione ed 
è collocata nel dramma naturale delle energie dell'anima 
(IV vis.). La legge mosaica è vista come l’alta e rigida 
figura femminile della sinagoga che porta sul suo petto 
Mosè e nel suo grembo Aronne, i patriarchi e i giusti (V 
vis.). I nove cerchi concentrici dei cori angelici risuonano 
nell’armonia delle opere celesti. 

Quest'è la preistoria celeste e terrena della vera e pro- 
pria, misteriosa vita della Chiesa che viene rivelata nelle 
successive visioni e alla quale tien dietro, nelle ultime tre 
visioni, la conclusione terrena e celeste del Giudizio e della 
Trasfigurazione. Il secondo libro dà anzitutto, proprio co- 
me nei misteri della Chiesa di Ugo, la cristologia. L’incar- 
nazione è un miracolo cosmico di luce e di grazia, la re- 
staurazione cosmica dell'ordine naturale, attraverso il ri- 
congiungimento del mondo delle anime con la natura di- 
vina (II 1.). Soltanto ora la Trinità si rivela in tutto il suo 
splendore come una figura d’uomo nei tre cerchi di fiamma 
della chiarezza, della forza e dell’ardore (II 2.). Nelle cin- 
que ulteriori visioni del secondo libro compare la figura 
femminile della Chiesa cinta da raggi d’oro, madre della 
vita sacramentale, temporale ed eterna dell'anima, grande 
come una città, meravigliosamente circondata da torri, 
cori le braccia sollevate, dalle quali, come dalle ali di Dio, 
piove il torrente della grazia dal cielo alla terra. Le sue 
gambe e i suoi piedi, le ultime età della Chiesa, non sono 
ancora visibili e rivelate. Attraverso la siepe del suo corpo 
passano le anime alla rinascita del battesimo (II 3.). La 
medesima figura femminile ricompare poi come la torre 
della fortezza per fortificare e consacrare l’anima nella sua 
lotta e poi come vergine luminosamente pura del sacra- 
niento della verginità, della consacrazione monastica fem- 
minile, che la veggente inserisce qui tra i sette sacramenti 
e che essa colloca con l’ordo sacerdotale e il ceto coniugale 
tra i tre ordini egualmente legittimi della Chiesa (II 5.). 
La sesta visione, che descrive il sacramento dell’altare, 
diventa un poderoso trattato dell'Eucaristia e una seria 
predica intorno alla dignità del sacerdozio e termina con 


un invito alla penitenza, Il tetro riscontro di questa vita 
sacramentale, che qui naturalmente non è raffigurata come 
in Ugo in stabili e pubbliche forme di vita, ma soltanto in 
vivaci immagini, è la settima visione. Il drago, incatenato 
nell'abisso per mille anni nei colori della triste i, della di 
sobbedienza, dell’ambizione, dell'invidia e della simulazio 
ne, giace accanto al mercato delle vanità terrene. La de 
monia del mondo è legata, e sopra di essa risplende un alto 
monte con molte fiamme e lingue, ch’è la fede dei popoli 
liberi e la grandezza della loro gloria. 

Le prime dieci visioni del . terzo libro sono nuova- 
mente un dramma nel dramma, la storia universale della 
Chiesa, in quanto città di Dio sul monte del mondo di 
Dio. Su una nube luminosa troneggia, al disopra di essa, 
il Cristo re, che nasconde sul suo petto il misero uomo. Il 
decorso del tempo è pietrificato da una visione istantanea 
in un bizzarro modello d’una città con quattro mura e mol. 
te torri che si innalza tra i quattro punti cardinali del mon- 
do per i quali passa il corso del mondo, in direzione e vi 
da quella indicata da Ottone di Frisinga. Anzitutto è rac: 
colta in una visione l’immagine dell’intera città del regno 
di Dio, poi essa è contemplata pezzo per pezzo 1n singole 
visioni, ma anche nei particolari ricompare ‘sempre il sen- 
so dell'insieme, così come la cellula sta nell’organo e que- 

l'organismo. 

= Tara al nord va il ferrigno muro del tempo tra- 
scorso da Abele a Noè. Su di esso si solleva la torre della 
predestinazione di Dio. Con la circoncisione e la legge vi 
è preannunciata la volontà di redenzione di Dio. La torre 
è alta sette braccia, perchè vi operano già ì sette doni del- 
lo Spirito Santo. Cinque figure stanno su di esso € Fap 
presentano la vita virtuosa in quest'epoca della giustifica- 
zione soltanto per la fede. Esse hanno soltanto forma al: 
legorica, ma nell’insieme sono simboli che servono a Li 
a quest'epoca il carattere dell'amore, della disciplina, de 
pudore, della misericordia e della vittoria (II. 3). i 

In questo muro un’alta colonna triangolare, orientata 
verso i punti cardinali, mostra su un lato i precursori di 
Cristo, Abramo, Mosè, Giosuè, i patriarchi e i profeti che 
previdero l’incarnazione. A loro corrispondono gli apo- 
stoli, i martiri, i confessori e le vergini del secondo lato, 
sul terzo però riluce lo splendore della spiritualis intelligen- 
ta, la dottrina della sapienza dello Spirito Santo che, in 











figura di colomba, trone; sulla co È Ò 
già rassunta tutta la storia della Say 1 siobolt 
smo, in quanto corrispondenza dell'Antico e del Niore Te 
un In quanto concordantia veteris et novi tastaneali 
A a drag terza epoca della Salvazione 
he 1 Iva, è diventato qui a sua volta un si nel 
3 insieme del quadro dell'universo. La ria 
D° en colonna circondata da angeli e da nomini 
ch cata +; . sa del primo spigolo si sporge, simile alla 
ni ro, la terribile testa rossa dell’ira divina con 
i cpr segni dell’infinita potenza della Trinità (III 5) 
n 2 ty ‘ovest si stende il triplice muro di pietra 
5 Fa a l opera della Chiesa nel popolo israelitico 
da Abramo a Mosè fino all’Incarnazione. Il muro di me 
è concepito come un’arcata romanica, le cui colonne ed pù 
chi sono riempiti di muratura. Gli archi indicano il m va 
stero di alcuni pochi maestri, le colonne il governo ca 
-.. Questo - di mezzo è accompagnato Sgr 
esterni più assi che rappresentano il gove " 
Di e i popoli minori della preistoria; vanti fuori della 
È Li n questo quadro, non molto felice, è esposta la 
ottrina sociale di Hildegard, la subordinazione di tutti gli 
uomini e popoli alla regalità di Cristo, che rende tutt È 
deri. Le figure dei condottieri sovrastano e sono il criteri 
d ogni distinzione tra nobile e volgare — l’elemento i 
stocratico di questa dottrina sociale — e dell’ordina i di 
Su gli altri in volonterosi e servi, in potenti e ui 
ò le ii L i esso deve dipendere dalla 
I i Dio. La vita della società si 
nelle sette virtù, continenza, liberalità ; rg 
pace, felicità, discernimento e Li: i ui 
—--* alle immagini dei Maestri negli archi. del naro 
î mezzo e alla colonna della Trinità, loro modello (III 6) 
si Questa colonna che rappresenta nuovamente l’unione 
lello spirito simbolico con la Trinità, sta nel punto d’in 
cio del muro settentrionale e dell’occidentale, che ra - 
senta la nuova storia della Chiesa fino al tempo di Hilde. 
gard (III. 7). La colonna dell’Incarnazione, come ca 
zione del corpo di Cristo, è caratterizzata dalle virtù ed 
stiane: fede, speranza, carità, umiltà, timor di Dio ubbi. 
dienza, castità, innocenza e grazia di Dio (III 8) "Fin n 
mente la torre della Chiesa rappresenta, in un quadro m ito 
impressionante, la vita della Chiesa stessa. I credenti ona 


uu 


sano attraverso ad essa e salgono in essa sulla scala mistica, 


alla sommità della quale stanno i sette doni dello Spirito 
forze spirituali della vita della Chiesa, 
nte 


Santo come le vere 
Infine compare un'altra volta l’immagine del tronegg 
Cristo re. L'intera rappresentazione della storia della Chie 
su è dunque fortemente ispirata dal simbolismo morale 
delle sue forze vitali. Tanto più impetuosa però sì dispiega 
Ia terribile escatologia, il tremendum della storia della Chie 
sa ancora di là da venire, che viene descritta in tre 
quadri tra loro analoghi: anzitutto nelle cinque bestie 
apocalittiche, cane, leone, cavallo, porco e lupo, simboli 
dei più selvaggi impulsi dei regni temporali, della impe- 
tuosità, bellicosità, leggerezza, impurità e rapacità. La fi- 
gura del Cristo re si presenta ora anche dalla metà in giù 
fino ai piedi, come Cristo che patisce nelle cinque venienti 
età della persecuzione dell’Anticristo. Finalmente nel più 
terribile di tutti i quadri è mostrata anche la parte infe- 
riore della figura della Chiesa, nuda e insanguinata, con 
gambe lacerate, con in grembo la testa diabolica dell’An- 
ticristo, che dopo cinque periodi comparirà al sesto, come 
una volta l’uomo dopo i cinque giorni della Creazione, 
quale secondo Figliuolo dell'uomo nato dalla demonia, e 
nella tremenda catastrofe finale si leverà nell’alto dei cie- 
li, ma sarà precipitato giù dalla voce di tuono di Cristo 
(III. 11). Viene poi il Giudizio universale con la resurre- 
zione dei morti e la comparsa del giudice, la caduta dei 
dannati nell’inferno e l’eruzione di fuoco, aria ed acqua 
nel turbine purificatore, così che, dopo quest'ultima cata- 
strofe, possano apparire la nuova terra e il nuovo cielo. 
1 cori degli angeli e dei beati si ordinano nuovamente nei 
ranghi della comunità celeste, Maria, gli angeli, i patriar- 
chi, i profeti, Giovanni il precursore, Pietro, Paolo, gli 
apostoli, Stefano e i martiri, i re e papi santi e le vergini. 
È l'ordinamento dantesco del cielo, il quadro dei ranghi 
ideali, non però svolto così accuratamente. 

Era un sublime istante del Medioevo quello in cui 
questo poema cosmico fu compiuto. Anche se esso ci può 
apparire in molte cose aspro, talvolta soltanto allegorico 
e moralistico ed è difficilmente intelligibile per noi che ab- 
biamo perduto la consuetudine del pensiero simbolico, 
tuttavia esso è più grande e più penetrante e più schietta- 
mente visionario della Divina Commedia di Dante. Con- 
temporanea a Bernardo, che anche Dante venera come il 
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ira genio del Medioevo e che personifica ver 
eroga n arie questa donna tedesca sorse a ri 
Li A Di a hi poetica tutto ciò che il sim 
guaggio vali, Ci gta sx 

Dr . Ci e tarte del Medioevo ha sa- 
ray Pigi E pene pica o con sapienza 
i 1. pirito Ò quest’età, qui è detto, con un’im- 
iso e per tutte. Anche se il romano 
Lt # in una forma più compiuta, alla fine 
desco, vr anice del Li pi si. 
_ n ag e concepita in senso an- 
se pe ing già satura del ridesto div duatsmo 
ii cenza e perciò più accessibile a noi, 
ce spa La di quell’età ci è data, 
since Ei ime grandezza e nella sua 

D Hei P 
vicino (e e co ee 
al 1 visioni della pro ] 
1. i libretto molto diffuso e ha i 
dd. gira Molto più importante però 
-. a ss egli ci narra, un monaco calabrese 
.. # i suo ospite. Costui non può 
ia Loi casa maestro di Dante, Gioacchino 
e i uto così il mediatore tra il simbolismo 
ui » con tutte le grandiose conseguenze 
ia dello spirito che da questo sono derivate. 


aspra 


amente 





CAPITOLO SETTIMO 


GioaccHINO DA FIORA 


Labate Gioacchino da Fiora, dotato, secondo Dante, 
di profetica virtù, è una delle più misteriose figure del Me- 
dicevo. Ai suoi tempi è appena noto, quindici anni dopo 
la sua morte la sua dottrina della Trinità è condannata € 
dopo altri quindici anni egli diventa per tutto un secolo 
l'oracolo dell’epoca, la sua dottrina diventa l'ideologia de- 
gli inizî dell’età moderna, e, in evidente rapporto con la 
Riforma, i suoi scritti vengono stampati a Venezia nel 
1519 € 1527, ma non esercitano quasi più un'influenza 
pubblica. Nel secolo XIX egli è talmente ignoto, che, no- 
nostante le edizioni, rare senza dubbio, e i manoscritti, 
potè sorgere una formale questione gioachimitica e tutti i 
suoi scritti furono dichiarati falsificazioni alla stessa stre- 
gua degli scritti pseudogioachimitici, palesemente apocrifi, 
c dell’evangelium acternum del 1254. 

Il problema storico-critico si è chiarito naturalmente 
quando Denifle riandò ai manoscritti e liquidò d'un colpo 
solo l’intera artificiosa questione gioachimitica e la que- 
stione dell’evangelium aeternum (A. L. H. G. I 90, dove, 
oltre che in Grundmann, Studien iiber Joachim von Flo- 
ris 1927, si possono trovare le indicazioni per la rimanente 
letteratura). Le date biografiche sì ricavano da una bio- 
grafia estremamente fantastica (specialmente da Papebro- 
che, Acta sanct. VII. 87). Gioacchino è nato verso il 1130 
presso Cosenza, è stato all’incirca dal 1178 al 1188 abate 
cistercense di Corace ed ha compiuto in questo periodo 
viaggi in Francia e in Germania, è uscito poi dall’Ordine 
dei cistercensi e ha fondato il proprio Ordine di Fiora, che 
durò fino al 1570. È morto nel suo monastero di San Gio- 
vanni di Fiora in Calabria nel 1202. Ebbe sicuramente 
relazioni ecclesiastiche e dottrinali, ma non politiche, con 
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i Papi e con la Corte siciliana di Enrico VI. L'unic 
de evento della sua vita è la scoperta nell’ Il i sip 
del secolo XII del suo sistema ge 
egli ha esposto con l'approvazione papale nei suoi tre 
scritti principali: Concordia novi et veteris testamenti (Ve- 
nezia 1519), Expositio in apokalypsin e Psalterium decem 
chordarum (Venezia 1527). Alcuni scritti minori e il suo 
scritto polemico contro Pietro Lombardo, che ha portato 
alla sua condanna nel Concilio Lateranense, sono al da 
dia privi d’importanza. i a 
a sua scoperta, così ricca di conse è itui 
ta veramente da un unico concetto, de a ia 
tempo elaborato dal simbolismo tedesco, specialmente di 
Anselmo di Havelberg, ben noto a Gioacchino, che però 
erompe in Gioacchino con la violenza d’un’illuminazione 
divina dopo un diuturno studio di esegesi simbolica della 
Bibbia. Nella notte di Pasqua egli ha la decisiva espe- 
rienza illuminatrice : la spiritualis intelligentia, la vita sel. 
lo spirito del Cristianesimo rivelato si concreta in un'éra 
terrena anteriore al Giudizio finale. Vi sono due prove di 
ciò, la prova offerta dalla tradizione biblica del Tiposo del 
settimo giorno prima del vero sabbatismo dell’ottavo gior- 
no, prima della piena contemplazione di Dio nell’aì di là 
e una prova desunta dalla tipologia della Trinità: all’éra 
del Padre e a quella del Figlio deve seguire anche una 
vera e propria éra dello Spirito Santo, che coincide con la 
settima età e il cui contenuto può esser desunto dalle si 
militudini simboliche e dalle corrispondenze che si score 
gono nel settimo giorno della Creazione e in tutti gli altri 
sacri numeri sette della Scrittura. Lo sviluppo della vita 
monastica contemplativa, specialmente dal tempo di Ber- 
nardo, padre dell’Ordine di Gioacchino, e magari già dal 
tempo di Benedetto, suscita l’idea d’un tempo e da Re- 
gno particolare dello Spirito Santo nell’ambito dell’azione 
dell intera Trinità. Come lo Spirito procede dal Padre e 
dal Figlio, così la spiritualis intelligentia procede dalla 
lettera dell’ Antico e del Nuovo Testamento, che apparten- 
gono, in quanto opere particolari, al Padre e al Figlio. La 
Vita contemplativa dei monaci diventa preminente in que- 
n agli Regno, come quella dei laici nell'Antico Testa- 
> Se der mista, attiva e contemplativa, dei sacer- 


Ma se ormai la spiritualis intelligentia è intesa da que- 


sta filosofia della storia come un'&ra dell'ascesa alla supre 
ma perfezione della vita spirituale da Benedetto e Bernal 
do in poi, allora il Regno di Cristo non è più il compimen 
to della maturità paolina dotata di intelligenza pneumati 
ca. Certamente già in esso il terzo Regno è cominciato per 
pochi maturi, ma la maturità cristiana diverrà caratteri- 
stica d’un’epoca e sarà predominante soltanto in una Chie 
sa dell'avvenire in virtù d’un nuovo Ordine, superiore nel 
la sua pura perfectio evangelica alla vita a metà attiva e 
a metà contemplativa del clero secolare. Non è che si as- 
suma qui un atteggiamento rivoluzionario contro la Chie- 
sa feudale, come nelle sette anticlericali del secolo XII, nei 
Patarini tanto temuti da Gioacchino. La Chiesa feudale è 
pienamente giustificata come grado dello sviluppo storico, 
ma si aspira a un ulteriore progresso verso una spiritualità 
e una vita monastica completamente indifferenti al mon- 
do, anzi evase dal mondo. Persino il matrimonio è illecito 
nel terzo Regno. La concezione statica di una Rivelazione 
di Cristo valida una volta per tutte cede dinanzi a un 
ideale spirituale e fa posto all'idea dinamica dello svi. 
luppo interno e del dispiegamento del Regno di Dio in noi, 
che poi — e questa è la più intima incongruenza di Gioac- 
chino, in contrasto con concetti simili di Ugo di S. Vitto. 
re — vien considerato come un esterno fenomeno tem- 
porale, cioè non come una nuova Rivelazione divina, ma 
come la vittoria esterna d’una religio che intende profon- 
damente la Rivelazione, d’un nuovo Ordine religioso. 
Gioacchino è consapevole di trovarsi sulla linea di Be- 
nedetto e di Bernardo e del veniente Dux, del condottiero 
spirituale della nuova età, di vivere nell'età preliminare 
cel terzo Regno. Quantunque fondi a sua volta un Ordi- 
ne, questo non è quello da lui profetizzato o piuttosto sim- 
bolicamente dedotto. ‘Egli ron sente la sua illuminazione 
come una Rivelazione d'importanza storica mondiale: è 
questo il suo tratto umanamente più bello e più grande. 
Ma proprio ciò è stata la causa della fatale complicazione 
della sua dottrina. Egli era oscuramente consapevole di 
non essere un puro creatore, come invece avviene in parte 
nei simbolici tedeschi, e che in lui, romano, la derivazio- 
ne scolastica del nuovo da corrispondenze simboliche era 
più sistematica e letterale che ispirata e liberamente crea- 
trice (Concor. Prol. V), che egli non era in realtà che un 
sistematico che deduceva l'avvenire dai dati della Rive- 








lazione e non un vero ispirato e profeta. Non gli ver 
mai in mente di spezzare il vincolo scolastico con la ir 
dizione, per quanto ciò rispondesse alla sua tendenza ; 
porsi tutto nel nuovo terzo Regno, come gli hanno imp . 
tato con spirito conseguenziario già i professori di lo: 
gia di Parigi nel 1254. Egli voleva anzitutto essere uno 
scolastico ‘ortodosso con l’incondizionato riconosciment 
delle autorità bibliche e con instancabili, anche se artifici S 
si tentativi di accordare la sua nuova dottrina con le PA 
dizioni vigenti. Ci si può domandare se il metodo scolasti 
co, proprio allora perfezionato, non gli abbia im edito_dî 
svolgere indipendentemente e coerentemente la st a 
idea. A tale fine però egli avrebbe dovuto esser un gi i 
vane, non un vecchio di sessant'anni. i 
e compito era per lui quello di identificare 
Ì gni con le tre ére paoline della Rivelazione: della 
egge naturale, della mosaica e dell’evangelica. Ciò gli 
ea s naturalmente non esattamente, in quanto nei 
di egge di natura come l'età della preparazione, gli initia 
1 suo primo Regno; calcolando anche la perfetta 
templazione di Dio nell’al di là, che non è più ue 
soa: proprio, pervenne così a cinque età (Exp. in sad. 
V). Ne derivò dunque una serie di epoche con un re, e 
sviluppo dello spirito: lex naturalis, mosaica, lex 2a 
lica sub litera evangelii, tempus sub spirituali intelleciu ; 
l'eternità manifestae visionis dei. 1 suoi tre Regni ver . 
propri sono altresì una ascesa regolare dalla si itù gli 
libertà e alla plena spiritus libertas. SEA 
. Il concetto dell'età preparatoria indusse Gioacchin 
un ulteriore suddivisione dell'intero piano, decisiva + n 
sue comparazioni, in quanto egli la collegò col io bi 
blico delle 42 generazioni da Abramo a Cristo Questo ui 
mero, che ritorna spesso nell’Apocalisse e nei Profeti (42 
mesi o 3 anni e mezzo) ed ha nelle 21 generazioni i 
ad Abramo la sua metà attestata dalla Bibbia, permett 
una suddivisione numerica del primo Regno in initiatio fi 
no ad Ozia, e in fructificatio. Ciò viene applicato anche al 
secondo Regno e il taglio vien fatto con Benedetto Da 
questo punto decorre l’età preliminare del terzo Re "6, 
Purtroppo però o piuttosto fortunatamente, Benedetto oa 
sta nella 21°, ma nella 17%, rispettivamente nella 19° gene- 
razione del secondo Regno, cosicchè qui deve esser du Or- 
tata una correzione ricca di conseguenze. Le cui 














del secondo Regno possono ener fissate esattamente n 30 
anni, poichè Cristo aveva 30 anni allorchè ebbe figli spi» 
rituali (Conc: H. 1, 10). Così la durata del secondo Re- 
gno, secondo queste 42 generazioni di 30 anni ciascuna, 
era stabilita con precisione in 1200 anni, un numero che tro- 
vava nuovamente una conferma nell’ Apocalisse. Purtrop- 
po il Regno era di 60 anni (due generazioni) troppo lungo 
per Gioacchino, che alla fine della quarantesima genera- 
zione era già vecchio, ma avrebbe volentieri assistito al- 
l’inizio del terzo Regno. Egli dovette dunque supporre 
un’altra piccola età preliminare composta dalle due gene- 
razioni di Zaccaria e di Giovanni Battista, prima di Cri- 
sto, per poter arrivare di persona alla fine del secondo Re- 
gno. Ciò aveva per lui un'importanza decisiva anche per- 
chè soltanto il compimento dell’èra, cioè del Regno di 
Cristo, gli avrebbe apportato una Rivelazione senza ispi- 
razione, la possibilità dell’interpretazione simbolica dei due 
altri Regni e del loro decorso secondo la concordia, l'esat- 
ia e regolare rispondenza stabilita da Dio. Gli sembrò che 
fosse di nuovo arrivato uno dei più grandiosi momenti del- 
la storia del Regno di Dio, come già era sembrato alla cer- 
chia di Paolo, che in base all'adempimento delle promesse 
bibliche aveva arguito il carattere del giovane Regno di 
Cristo. Ora, all’inizio del terzo Regno di Dio, era nuova- 
mente possibile applicare esegeticamente le grandi cate- 
gorie della teologia della storia. Entro queste grandi cate- 
gorie ha pensato la nuova « cerchia paolina » di S. Fran- 
cesco, specialmente Pietro Olivi, ma Gioacchino le ha 
fornito i mezzi. Le due generazioni della breve età prepa- 
ratoria erano state per Gioacchino un espediente per arri- 
vare di persona alla fine del secondo Regno, ma egli giun- 
se così quasi involontariamente alla sua più bella conce- 
zione, perchè in realtà non si trattava per lui d’una pedan- 
tesca interpretazione simbolica dei numeri, ma egli era in ef- 
fetti un uomo profondamente spirituale. Zaccaria, Gio- 
vanni e Cristo, in quanto uomo, divengono il trinitario 
cominciamento del secondo Regno con 12 figli spirituali, 
gli apostoli, come Abramo, Isacco e Giacobbe, con i 
12 figli carnali, i Patriarchi, erano stati il cominciamento 
irinitario del primo Regno. Doveva dunque venire una 
triade anche al cominciamento del terzo Regno, due pre- 
cursori e il nuovo homo Christus del Vangelo giovanneo, 
il nuovo homo del settimo giorno, su cui doveva poi di- 


scende ntera I Itucir ee TOMOesse li ) 
I t noltitu Il | rz 
| ‘0 R 


no, il vus de i 
g dux novus de Babylone, il nuovo condottiero che 


guidava l'uscita da Babilonia, e insie ‘uni 

ni ty oa & re nsieme l'universalis pon 
re * 1 31). Questo nuovo som 
ni ii - Papa angelico, è langelus ascendens ab 
i 2: a signum dei vivi (Expos. VII, 2). Egli 
ga aa in senso letterale e non porta una im- 
a -..- una traslazione esterna della Chiesa, ma 
e gina di Lena la plena libertas ad inno- 
og -... + igionem et ad pracdicandum ver- 
.... regnante domino exercituum super 


Lo schema della stori i 
Ò da i . 
wi ria universale di Gioacchino si pre- 
d rig fino ad Abramo, 21 generazioni 
Yo i 
e, proprietas da Abramo a Ozia, 21 ge- 
ì cl da Ozia a Zaccaria, 21 generazioni, che 
i ‘aneamente l età preparatoria del secondo Re no. 
= S REGNO proprietas da Cristo a ene 
nea uotificatio da Benedetto al 1200, che è contem 
cl i l'età preparatoria del terzo Regno ei 
È " ga proprietas dal 1200 al Giudizio finale 
ua . a precisa coscienza delle possibilità limi- 
e “ SA In fondo egli può dare la Concordia 
Se e del Nuovo Testamento solamente alla fine del 
Li a ma non può servire un Evangelium ae- 
i. ra annunziarlo, perchè si tratta di un reale 
$ spirituale, uno stato interno degli spiriti i 
sente chiamato a produrr uri 
e elementi di fi i 
L: atto in favori 
La a dia questa non molto felice ._ 
1 é . Ha soltanto praticamente fornit 
’ so ù n 
a pia, ta a ciò che deve venire ed ha n. 
e copie di Zaccaria, di Gio i i . 
«e , di vanni e dell’homo Chri- 
i 1 generazioni dopo di lui dove 
"oggi come già venute. Non era neppure Lu 
pa la da introdurre nel terzo Regno il ir 
azioni, ma attenendosi alla tradizi J 
i È 1 izionale ia 
4 un preciso termine escatologico. tia 
persa - egli avrebbe dovuto assegnare alla 
i » erzo Regno 21 generazioni, ma non potè de- 
2 "na questi 630 anni. Ciò ha fatto decisamente 
ietro Olivi, che richiama l’attenzione sul modo 


ridicolo e sproporzionato con cui Gioacchino si ritrae at 
territo dinanzi alle conseguenze © quindi porta la confusione 
nel gioachimismo Già la commissione di Anagni, che esa 
minò nel 1255 l'ortodossia dei suoi scritti, intese il passo 
decisivo, sane tertius status, cuius initia praesto sunt, 
numerum quinquagenarium ab magni jubilaci libertatem 
requierit, (Concordia II, 1, 17) non come indicante soli 
50 anni, ma generazioni di cinquant'anni ciascuna, ciò 
che per 2I generazioni avrebbe dato 1050 anni, e consi 
derò quindi tutte le sue profezie come superate. Tuttavia 
sembra che Gioacchino abbia pensato soltanto a 50 anni 
in tutto, perchè questi giorni devono esser abbreviati, rap- 
presentando essi un'età di persecuzione. 

I concetti fondamentali di Gioacchino sono stati già 
svolti a tal punto, che la struttura della sua opera capitale, 
la Concordia, può esser esposta brevemente. Viene per 
prima l’esperienza della propria vocazione, la professione 
apocalittica: 10, Gioacchino, ho percepito nel cuore del si- 
lenzio notturno, all'ora della resurrezione del nostro Leone 
della tribù di Giuda, mentre stavo meditando, una luce da- 
vanti agli occhi spirituali, la rivelazione sulla piena intelli- 
genza e sulla concordia dell'Antico e del Novo Testamento. 
Il primo libro espone faticosamente le sette guerre misti- 
che dell'Antico Testamento, come già aveva fatto Rupert 
di Deutz. Il secondo libro elabora dettagliatamente la 
dottrina delle 42 generazioni, che deve diventare il mez- 
zo scolasticamente preciso per poter stabilire l'esatta 
corrispondenza dei due Testamenti. Il calcolo non ha 
tanto uno Scopo escatologico quanto piuttosto quello 
dell'esatta comparazione del decorso delle età dal punto 
di vista della filosofia della storia alla maniera stessa con 
cui Spengler vorrebbe derivare dal « parallelismo » dei 
fenomeni ricomparenti nelle diverse civiltà, sempfe a un 
determinato punto del loro sviluppo, l'invecchiamento e la 
legge biologica delle civiltà. Qui naturalmente la legge bio- 
logica delle età è la determinazione di Dio. Le età non sono 
equivalenti, perchè, nonostante l'equivalenza degli eventi 
paralleli, sono inserite nella progressiva ascesa della spi- 
ritualità e della libertà interiore. Come in Spengler, la com- 
prarazione delle età serve anche per scoprire l'avvenire ter- 
reno. Ma più importante della determinazione del suo con- 
tenuto è l'esatta conoscenza delle crisi e dei dolori della 
presente età di transizione e della preparazione spirituale 
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ono trovate numerose e 4pess 
À, della Chiesa, proprio per In 
è quel che risulta a Gionc 
chino. Una cosa sola è importante, che qui per la prima vol 
ta su base biblica e metodicamente Roma è detta la nuova 
Babilonia, grido di battaglia di tutti i riformatori fino alla 
Riforma. Proprio per scrutare queste ultime età Gioacchino 
torna a confrontare nel quarto libro, generazione per ge 
nerazione, il primo e il secondo Regno. Naturalmente la 
storia biblica non si adatta allo schema senza qualche resi- 
duo, quantunque si mettano in rilievo soltanto quelle ge- 
rerazioni nelle quali risultino effettivi punti di confronto, © 
trovarli non era difficile per un pensatore così ricco di 
fantasia. Egli non cade mai in futilità, ed è pienamente 
consapevole dei pericoli della mera analogia. Veramente 
poetici sono i confronti tra Davide e Costantino e la con- 


temporanea esaltazione di Gerusalemme su Roma; tra Be- 
nedetto, mediatore tra Oriente e Occidente, ed Eliseo, en- 
monastica in luogo della 


trambi padri della vita comune 
vita eremitica; tra la separazione dei regni di Giuda e d'T- 
sraele e quella di Roma e Bisanzio; tra la schiavitù assira e 
l'Islam. Con la schiavitù babilonese comincia la confusio, 
perchè Babilonia significa confusione. Da questo punto però 
la cronologia dell’Antico Testamento gli presenta delle dif- 
ficoltà. Bisogna rinunciare a una chiara interpretazione, 
finchè nella 42* generazione della Chiesa, dopo la grande 
tribolazione, si solleva il novus Dux de Babylon ,univer- 
salis sanctus pontifex novae Jerusalem, l’angelus ascen- 
dens ab ortu solis per la riedificazione della Chiesa, come 
Zorobabele e Gesù hanno ricondotto il popolo ebreo dalla 
schiavitù e hanno ricostruito il Tempio (IV, 31). Nonostante 
questa rinuncia, Gioacchino si domanda se già Bernardo 
di Chiaravalle non sia stato il nuovo Mosè ed Eugenio FI 
il nuovo Aronne, perchè Bernardo ha scritto per Eugenio 
il nuovo Leviticus, lo Specchio del Papa e fondato cinque 
monasteri dei Cistercensi. Forse Gioacchino voleva per suo 
conto erigere con i suoi monasteri di Fiora i sette monasteri 
pecessari per giungere al numero 12. Tl nuovo Ordine della 
spiritualis intelligentia è in ogni caso la mèta pratica in- 
torno alla quale si aggira tutto il pensiero di Gioacchino. 
Lo scopo esegetico di Gioacchino è in tal modo rag- 


giunto, cioè esattamente quello che annuncia il titolo della 
denza storica tra 'o 


Concordia, la scoperta della corrispon 
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della simbolica, la triplice interpretazione dell'opera dei 
modello dell'Hexaemeron di Bonaventura, Se 
l'uomo del sesto giorno, 


superato tutti gli altri in 


se giorni, 
condo la prima interpretazione 
questo opus singulare che ha 
gloria e dignità, è l’immagine del novus homo Christus col 
suo corpo, la Chiesa. Il settimo giorno è l’immagine del 
riposo della settima età e del terzo Regno (V, 8, 9). La 
seconda interpretazione uguaglia l’opera dei sette giorni alle 
sette età del secondo Regno, la luce corrisponde a Cristo, 
il firmamento alla Chiesa di Pietro, la raccolta delle acque 
alla riunione dei credenti e miscredenti sotto Costantino, 
il regno delle piante spargitore di semi all'ordine dei dottori 
della Chiesa, le luci del firmamento all'ordine degli ere- 
miti e delle vergini, i pesci e gli uccelli all'ordine dei chie- 
rici e dei monaci. Secondo l’immagine del sesto giorno, su 
tutte Je nuove specie di ordini laici, quali i Templari e gli 
Ospitalieri, si solleva il nuovo uomo ideale, l’ordo unus 
futurus, che regnerà di terra in terra fino ai confini del 
mondo. E’ il popolo dei santi e Dio gli sarà padre ed egli 
sarà suo figlio (V, 10 - 18). La terza interpretazione ugua- 
glia l’opera dei sei giorni alle sei età. La sesta età, che co- 
mincia già con Giovanni Battista, ma è altresì il sesto tempo 
della seconda età, si riferisce nuovamente all'uomo ideale, 
non però a lui solo, ma anche alla Chiesa che è il suo 
corpo (V, 29). 


Si esaminano ora una dietro l’altra le altre epoche del- 


l’Antico Testamento per trovarvi gli accenni del terzo Re- 
gno. Come l'Arca, così la nuova Chiesa galleggiò sulle 
acque dopo la grande tribolazione dell’Impero romano. 
Come in Egitto lo scalco del Faraone fu liberato dal 
carcere, così la Chiesa fu liberata per opera di Costantino. 


In Giuseppe è prefigurato il nuovo Ordine, che va uguagliato 


anche a Salomone e al Figliuol dell'Uomo stesso, che esso 


riproduce (V, 18, 57). Il figlio di Davide, che costruirà una 
casa al Signore, non è Salomone, ma secondo la lettera è 
Cristo e secondo lo spirito è l'Ordine che verrà nell’età finale 
(66). Un nuovo Elia deve venire, non secondo la lettera, 
ma secondo lo spirito, che convertirà gli Ebrei con la forza 
e nello spirito di Elia. La venuta di Eliseo al posto di Elia 
significa che la moltitudine dei giusti alla fine del secondo 
Regno entrerà nel Regno di Dio, così come Cristo è tornato 
da questo mondo al Padre, e che dopo la sua dipartita lo 
Spirito Santo si effonderà su coloro che aspirano alla vita 





in comune, non più su individui singoli, ma + 
Il ritorno da Babilonia e il permesso di ric 
indicano la plenior libertas nel Regno 
(77). 1 dolori del paziente Giobbe, cui viene restituito il 
medesimo numero di figli, significa che lo status ecclesiae 
sarà riformato così come era al tempo degli apostoli (86). 
La sua breve interpretazione dei piccoli e grandi Pro- 
feti è un avviamento ai commenti pseudogioachimitici ai 
Profeti, che mezzo secolo dopo dovevano avere una così 
grande importanza politica. Il libro si chiude col commento 
a Daniele. Esso fa la distinzione, in seguito tanto impor- 
tante, tra l’Anticristo mistico alla fine del secondo Regno 
e il vero e proprio palese Anticristo alla fine del mondo 
(V, 118). Come alla fine del primo Regno Antioco fu 1l 
più furente persecutore, così alla fine del secondo Regno il 
settimo re dell'Apocalisse desolerà la Chiesa più crudel- 
mente degli altri. Egli è il draco rufus di Daniele. Le sette 
teste della bestia apocalittica vanno interpretate come i sette 
re, cinque dei quali sono caduti, unus est et alius nondum 
venit. È relativamente poco quello che Gioacchino ha da 
dire qui, dato che manca ogni accenno a personalità, ma 
è detto con forza escatologica, con rinnovato linguaggio 
apocalittico. 


La Apokolypsis nova non apporta nulla d’essenzial- 
mente nuovo. L'intera esegesi è 


è costruita sui risultati della 
Concordia riassunti nell’introduzione. In complesso però 
essa fornisce un'abbondante copia di profezie. Naturalmente 
dovevano prima passare due generazioni e dovevano compa- 
rire le figure, che si potessero considerare realizzazioni di 
quelle profezie, Francesco e Federico II, perchè si aves- 
se un effettivo rinnovamento della teologia della sto- 
ria e delle sue categorie. Gioacchino era ancora, pie- 
no d’aspettazione, fuori di essa. Come i simbolici tede- 
schi e come Bernardo, egli era pervaso dal senso della ne- 
cessità d’una più alta spiritualità e d’una netta separa- 
zione tra Chiesa e mondanità feudale, era inebriato dal- 
l'arte simbolica e dai successi degli Ordini rifiorenti, che il 
suo ideale monastico faceva apparire come contrassegni del 
futuro stato della Chiesa. Egli non era che un’illuminatore, 
credeva di essere pienamente ortodosso e di poter mettere 
le sue nuove idee in accordo con quelle tradizionali. Si ri- 
trasse sempre, atterrito, dinanzi alle conseguenze dell’av- 
vento d’un nuovo Cristo e di nuovi apostoli (Conc. IV, 40) 


iu migliaia, 
dificare il Tempio 
dello Spirito Santo 


’ 


» d' ova Chiesa, che la sua 
“a ul o gr sega come un'illazione non 
su i 2° Egli era perfettamente medievale nel suo ideale 
si - lamento Francesco creerà il moderno ideale 
sai ri Roli desiderava monasticamente la liberazione 
Pergonai del dominium saeculare a vantaggio dell ele 
..... di sa e voleva che i chierici divenissero 
ai DI monastici invece di principi ecclesiastici. 
ni della sua dottrina stava nell'aver Dea 3 n 
a O d dv À x sua i " 
cite dl n Rn la 
preita te lu a. teol da della storia e d’una 
2 pin n o d’una determinata età 
della: ii. e d'un'età dell’esaltazione, nell cui 
(S ic superiori. 
i = pos a da gi Loi 
i > 1a ,) . i 
1 e D anna rata nonostante la consumabi 
iu. tali della Chiesa di Cristo, la medesima unica 
c ti Lu fino al Giudizio finale, in una belli: sima 
di. il giusto e dotto i pa a 
lati della Chiesa romana, prenderà sulle A È 1 ua 
2“... ra — e. hi sacro dal 
) . Egli a ; 
ani darà ae a i spa 
En ie si rerate in esso. Nonostante le 
ine che le profezie si sono avverate 1n 1 4a 
a dell'antita mondo, la pai I 
uando in luogo della perfezione particolare * dee 
3 he non significherà una muova religione, une 
i fidei, ma soltanto una proprietas religionis, 
ki ù MEC N _ 
i mo genere di religiosità, che -.... "0 
pronta all’epoca. Lungi da un papa i ace ta 
mile l’idea di non accettare per Li di ca DA 
dine e di non dire allegramente: ora lascia p aaa 
il Tuo servo. Gioacchino stesso è questo vecci para 
sia a un altro vecchio, pure esso simbolo del i _ - 
i egorio IX, che pose in atto la ; 
“i. age sulle sue braccia il giovane 
Ordin di Domenico e quello di Francesco, li introdusse e 
SR Chiesa, e contemporaneamente dichiarò che 
Rzài»»'( } di Gioacchino per La 
iri iudizî infatti nettamente in con- 
n. ca dia del Cardinale Ehrle, 
rasi iù 











che come nessun altro conosce le conseguenze del Gioachi 
mismo, parla in proposito di farragine d'idee, Tomaso d'A 
quino chiama Gioacchino rudis, cioè ignorante e tutto il 
suo sistema una congettura umana, che ha colto nel segno 
nei riguardi di qualche evento futuro, ma si è ingannata nel 
resto. Dante però crede nello spiritus propheticus di Gioac- 
chino, mentre dei dotti della fine del Medioevo, della sta- 
tura d'un Bonaventura e d’un Pietro Olivi, con dozzine 
c’altre figure eminenti, lo prendono sul serio fino ad af- 
frontare il martirio per la sua dottrina. Si presenta qui un 
problema assai più serio di quello della esattezza scientifica 
c dell’ortodossia della sua dottrina, problema già risolto 
ufficialmente dalla Commissione di Anagni, che ha con- 
statato che solamente le illazioni che si possono trarre da 
essa sono sospette. Ha il valore d’un simbolo nella storia 
del mondo ciò che il primo biografo dell’Aquinate ci co- 
munica: Tomaso studia attentamente gli scritti di Gioac- 
chino e cancella dal testo tutti i passi insidiosi! La nuova 
età, che Gioacchino ha annunciato, è già arrivata, è l’età 
moderna. Gioacchino aveva esattamente arguito che essa 
sarebbe venuta, ma essa non era un’età della spiritualis 
intelligentia, ma dello spiritus scientiae, non della spiritua- 
lità, ma della scienza. Oggi, mentre alla nostra volta ci 
troviamo nell’età di transizione ad un evo modernissimo, 
possiamo rivivere l’evento d’allora. Col metodo del sim- 
bolismo Gioacchino ha idealmente concepito una nuova età. 
Il suo ideale di spiritualità era l'affermazione e la proie- 
zione nel futuro della più alta spiritualità del suo proprio 
tempo, e l’ideale della povertà era il presentimento della 
dissoluzione della Chiesa dell'Impero, del vincolo tra Chie- 
s1 e Impero feudale, che si andava attuando ininterrotta- 
mente con l'ascesa del terzo stato nelle città. I due ideali 
erano però un ideale d’élite, d’un’aristocrazia chiusa, che 
divenne nondimeno la caratteristica dell’intera società del- 
l'avvenire. Era questo il vero errore di questa filosofia della 
storia. L'ideale di élite non può esser esteso alla società, 
non tutti possono esser capi; tuttavia gli idealisti sono sem- 
Pre portati a estendere l’istanza altissima dei geniali su tutti i 
maturi. E’ la falsa bontà di tutte le sette di santi, che vuole 
estendere la rigorosa istanza della perfezione, propria dei 
dotati, su tutti, cosicchè invece d’un’organica vita sociale 
si istituisce un ideale di setta. Il rigore dell'ideale annulla 
la vera filosofia sociale, l’ideale rimane astratta ideologia e 
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tilizzato, dell'interpretazione simbolica paolina della vita di 
îristo. Ma alla filosofia della storia questo processo offre il 
più importante dei suoi temi, il concretarsi d’un ideale in 
una personalità vivente. È sopratutto da questo punto di 


vista che si deve valutare la vera importanza di Gioacchino. 
Egli è il pilastro del-ponte che porta da Bernardo e dal sim- 
bolismo tedesco al momento in cui il simbolismo italiano si 
conclude nella spiritualità francescana. Intorno a Gioacchi- 
nu per quasi un secondo, dalla metà del XII fino alla metà 
del XIII secolo, il simbolismo della storia taceva. La gio- 
vane scienza realistica dell'Occidente si suddivideva in 
teologia, canonistica e logica e cominciava in queste 
tre grandi facoltà la ripresa della scienza classica, la pre- 
parazione della Rinascenza politica e filosofica. Grandi papi 
politici condussero contro i due grandi imperatori Federico I 
e Federico II una lotta senza respiro per la supremazia nel 
mondo, finchè entrambe le parti caddero, in seguito al rin- 
novarsi della giurisprudenza classica, in un classicismo 
paganeggiante e perciò anacronistico, e determinarono con 
ia loro comune rovina anche la rovina dell'unità di Chiesa 
e Impero, la fine del Medioevo. Durante queste lotte spi- 
rituali e politiche la teoria simbolica del Regno tace. Si 
hanno ora innumerevoli Somme di teologia, di canonistica 
e di giurisprudenza, ma non una Summa de ecclesia et im- 
perio. L'arte simbolica e anche l’esegesi simbolica conti- 
nuano bensì a fiorire, la mistica dei Vittorini continua inin- 
terrotta fino a Bonaventura, ma l’unica opera di filosofia 
della storia, rappresentativa di quest’età, sorge fuori dalle 
giovani università, nel solitario monte calabrese della Sila. 

Tuttavia quest'opera sorta fuori dalle lotte spirituali 
e sociali, solitaria e sperduta. esprime esattamente la realtà 
storica del declino del Medioevo. Essa dà forma al presen- 
timento delle imminenti gravi crisi della Chiesa e dell’Im- 
pero e altresì alla speranza della novità che deve venire, 
cioè di una più nobile spiritualità e finezza del sentimento 
sociale in un terzo Regno tutto di personalità libere e ideali. 
Però per la svolta della storia non era decisiva questa 
profezia ideale, ma piuttosto due concrete personalità, lon- 
tane da ogni teoria, l'umile cristiano Francesco e il demo- 
niaco Anticristo Federico II.’ 
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scita del diritto romano, non si scirà ‘ogliere l' 
di qua Rinascenza politico filosofica. AA 
er ‘autore, che da anni si sforza di chiarire cris 
del Medioevo e la genesi dell’età moderna, ieri o 
su una libera via fu l'intelligenza della rinascita filosofica 
ne facoltà parigina delle arti nel tardo secolo XIIL. 
it che essa fosse da lungo preparata dall’intel- 
- i. scolastico e dalla libera università per funzio- 
n i Federico II a Napoli. Ma l’ulteriore problema del 
odo come questa svolta spirituale si colleghi con i fattori 
politici, col trapasso dal feudalismo alla democrazia de È 
stati di città e dall’Impero medievale al moderno n 
nazionale, è rimasto sempre un complesso di questioni per 
sè stante. Si mostrerà che questo insieme di problemi 5 
ciologici si è bensì sviluppato nella realtà storica di ce to 
stati di città in una varietà incomparabile, ma che l'ide - 
logia di queste lotte di liberazione del terzo sta o entra ie. 
namente nelle lotte spirituali ed è efficiente in esse a 1. 
elemento sotterraneo della coscienza dell’epoca A ca 
zo luogo “va posto e messo in rapporto col resto il x = 
blema religioso, come cioè la Rinascenza filosofica si ot 
leghi con la trasformazione della religiosità Las dieo-fene 
dale in una francescana-popolaresca, una limafarmaalone 
che naturalmente è assai difficile a intendere, perchè di 
si delinea sistematicamente e perciò non si può cogliere ui 
sicurezza, fuorchè nell’unica eccezione Ss ppissn 
Ubertino da Casale. Invece dell’antitesi di realismo e n a 
rrinalismo, che confonde la situazione, sono da istituire le 
seguenti opposizioni: il Simbolismo e la Scolastica di fro n 
alla Rinascenza filosofica e alla Mistica tedesca nni 
naturale di fronte all'economia cittadina, la cavalleria di 
fronte alla borghesia, l'Impero di fronte allo Stato a 
nale, la religiosità liturgica di fronte alla francescana Io 
stile romanico di fronte al gotico e allo stile della Rin Ù 
scenza. Così, schematicamente, si delinea per la filos fia 
della civiltà il problema della crisi del Medioevo va 
Ma che cosa collega queste antitesi? Quale è il vin- 
colo unitario di questi elementi faticosamente dischiusi? 
Non vi è che la soluzione personale: la comparsa di di 
personalità di condottieri, che, certamente figli del a 
tempo, sono tanto in alto al di sopra di esso, che la dx 
razione dei loro discepoli dovette riconoscerli come fendi 
tori ed eroi di una nuova éra. Poichè la filosofia della 





storia di quel tempo era divenuta in Gioacchino da Nora 
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profe 
seriamente divenire 
lità di condottieri a figure di grandez 
Certamente questo veicolo non era perfettamente adatto 
siffatta grandiosa impresa, anzitutto perchè questo terzo 
Regno non fu fin dal principio riconosciuto con sufficiente 
chiarezza come un'età del mondo, come un novum et s0- 
lemne saeculum, come fu detto più tardi. Perciò l'impresa 
dovette fallire, ma soltanto nella sua forma gioachimitica. 
Il movimento degli spiriti che con lui si iniziò, non poteva 
esser trattenuto ed è divenuto l'occasione concreta del cri- 
stallizzarsi di tutte queste antitesi, così come le due perso- 
nalità sono rimaste i modelli sui quali si orientò, anche se 
soltanto a metà consapevolmente, il nuovo spirito. Fran- 
cesco non è divenuto, come un secondo Cristo, la figura 
storica universale della età moderna, perchè non poteva 
esser considerato vero uomo-Dio, e Federico II non è ri- 
masto l’Anticristo, perchè morì prima della fine del mon- 
do profetizzata per il 1260. Ma Francesco è divenuto il 
modello dell’individualismo religioso dell’età moderna e Fe- 
derico II il modello dell’individualismo del principe mo- 
derno, e in tal modo entrambi hanno determinato lo spirito 
della nuova età. La pietà individuale di Francesco ha 
rafforzato l’edificio della Chiesa moderna e altresì, contro 
volontà, rovesciato l'impero medievale della Chiesa. Il suo 
sublime ideale di vita evangelica, il suo ideale della com- 
pleta povertà come pacifismo sociale era, nonostante le non 
trascurabili conseguenze sugli individui, soltanto un ideale 
etico, non una forza operosa, storica, capace di risolvere i 
problemi, era soltanto il concretarsi in una persona dell’i- 
deologia borghese e non era in grado di divenire araldo della 
coscienza democratica dei giovani stati di città, che senza 
questa più profonda base non potevano divenire guide: del 
tempo. La democrazia rimase, nell'epoca del suo massimo 
fiore, soltanto una realtà sparpagliata senza teoria. Nell’in- 
dividualismo principesco di Federico parimenti non po- 
teva più rientrare l’idea della Chiesa dell'Impero, e così 
dalla parte imperiale stessa precipitò l’Imperium. In cam- 
bio vi entrarono l’autonoma, classicheggiante scienza del 
diritto e la scienza autonoma in genere € quindi in seguito 
anche la teoria dello Stato nazionale assoluto. Questa è l’ir- 
radiazione caratteristica della personalità dei condottieri del- 





l'età moderna, che determina esattamente il carattere © il de 


stino di essa. Il simbolismo spiritualistico, con l'esaltazione 


conica del suo vero e proprio avversario Fr: 





va il Vangelo ad litteram, innalzò con tutti i mezzi della sua 
spiritualità l’evangelica religio dell’individualismo religioso a 
nuova idea di una Chiesa idealisticamente evasa dal mon 
do, a ideale d’una Chiesa esclusivamente monastica. Ma 
ciò provocò la guerra per la religiosità immanente nel mon- 
do. per la perfezione e ascesi immanenti, che soltanto po- 
tevano permettere la vittoria della scienza autonoma e dello 
Stato assolutistico, neo-pagano. 

Solamente se si tiene presente il vero e proprio signi- 
ficato delle formidabili lotte spirituali del secolo XIII, di- 
venta chiara l’importanza storica dei due condottieri di 
questo secolo, del politico del monachesimo Bonaventura, 
che fondò quasi di nuovo l’Ordine francescano come un 
Ordine ecclesiastico - monastico, e del filosofo Tomaso 
d'Aquino, che creò la nuova teologia, l'unione di fede © 
scienza, di perfezione eccclesiastica e di virtù immanente 
nel mondo, e in tal modo fondò la Chiesa dell'età moderna. 

Questa dialettica storica dello spirito va seguita nei 
singoli sistemi di filosofia della storia e nelle polemiche 
pubblicistiche, ma prin» va fatto il tentativo di tracciare 
un ritratto chiarificatore delle personalità dei due condot- 
tieri. Ciò è straordinariamente difficile per Francesco d’As- 
sisi. La biografia del Santo è fin dal principio consapevol- 
mente e inconsapevolmente resa tendenziosa dal suo stesso 
seguito e cioè, nel più nobile senso, in base a una propria 
valutazione e deliberazione. L'ideale di vita perfetta, della 
evangelica perfectio e completa conformitas cum Christo, 
che da Bernardo in poi era l’aspirazione di tutta la mistica 
spiritualistica, è stato mantenuto appassionatamente dalla 
cerchia dei primi discepoli come l'ideale radicale della 
povertà completa dei singoli e dell'Ordine. In termini mo- 

derni questo ideale può esser designato, in antitesi al so- 
cialismo, cioè all’ideale del possesso comune dei mezzi di 
produzione, e al comunismo, cioè all’ideale del possesso 
comune dei mezzi di produzione e di consumo, come ra- 
dicale pacifismo sociale, perchè mercè l'esempio personale 
della povertà i prelati feudali e le classi feudali e borghesi 
tra loro in conflitto dovevano esser guidati alla pace cri- 
stiana. Non si scorgeva che questo sublime ideale, che in 
effetti ha quasi miracolosamente esercitato la sua influenza 


ncesco, che vive- 
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‘© Dall'antica leggenda di S, Martino fino alla leggenda di 
S. Francesco tutte le leggende hanno la tendenza a scorgere 
nei santi non persone storiche, ma Eletti del Signore. Ciò por 
ta nell'insieme e nei particolari a delle narrazioni che devono 
esser simili all’Antico e al Nuovo Testamento e anzitutto 
alla vita di Cristo ». Qui finalmente è colto il nocciolo di 
tutto il problema. Il fatto decisivo per noi, uomini dell'età 
recentissima, è di nuovo questo senso propriamente leggen- 
dario con cui la grande forma di vita religiosa doveva esser 
vissuta e narrata. Nello speculum perfectionis e nella le- 
genda trium sociorum, nonostante la loro tarda redazione, 
questo senso è ancora immune da speculazioni gioachimi- 
tiche e spiritualistiche, e in questa loro autenticità sta la 
loro grande importanza dal punto di vista della filosofia 
della storia. 

Per poter designare con chiarezza e possibilmente con 
brevità le singole tappe della leggenda storico-teologica di 
Francesco, sarà utile confrontarla con la vita di Cristo 
fissata per iscritto nel Nuovo Testamento, con i Vangeli, 
le epistole di Paolo, gli Atti degli Apostoli e l’Apocaliss®. 
così da costituire un canone francescano, naturalmente con 
la riserva che si tratta d’un mero confronto, perchè la 
leggenda francescana non si riferì mai seriamente a un 
nomo-Dio dominante la storia con potenza divina, perchè 
Francesco non divenne mai il Cristo del terzo Regno, per 
quanto la costruzione storica gioachimitica vi tendesse. Il 
parallelo diventa, proprio per questa essenziale differenza, 
veramente istruttivo per entrambe le serie. 

N « Vangelo di Giovanni » francescano è rappresentato 
dalle notizie di frate Leone, del discepolo prediletto, che 
qui scrive per primo e che nello scritto originario dello 
speculum perfectionis riferisce la dottrina, i Zogia del suo 
Maestro, e l’idea, il logos di questa vita in quanto vita del- 
l'imitazione letterale, strettissima di Cristo. In quanto pura 
leggenda delle idee queste notizie sono le più importanti e 
costituiscono nella loro semplicità e immediatezza la più 

nobile leggenda del Medioevo. Accanto a loro la prima 
Vita dì Tomaso da Celano può essere designata come « E- 
vangelo di Marco », tanto più che in entrambi i casi è il 
segretario del successore che scrive. Questa Vita è poco più 
c'una relazione senza un’interna idea direttiva. Leone e 
Tomaso erano contemporanei del Poverello stesso. Del 
tutto diversamente è raffigurata la vita di Francesco dalla 





seconda generazione dei discepoli, che non hanno vissuto 
col Maestro. Qui il parallelo con la cerchia di P: 
mamente ricco di punti di contatto. Un gruppo di dotti di 
scepoli si stacca consapevolmente dalla tradizione scolastica 
per appropriarsi la teologia della storia, la profezia dell’Or- 
dine e del Regno di Gioacchino, e parte da essa per defì- 
nire l’importanza storica universale del fondatore della nuo- 
va «religio » francescana, che Tappresenta l’adempimento 
delle promesse gioachimitiche. Il suo capo è Giovanni da 
Parma, a sua volta circonfuso di san 
rale dell’Ordine dal 1247 e centro d’ 
e di mistici, che stranamente provengono quasi tutti da 
Parma o dai suoi dintorni. L’enciclica, che Giovanni emise 
nel 1255 in accordo col generale dei domenicani Umberto 
de Romans, si potrebbe chiamare il manifesto dell’Areo- 
Pago di questa nuova cerchia paolina. Ora si definiscono 
con precisione la testimonianza della Scrittura e i passi 
della Scrittura relativi alla missione di S. Francesco, ed 
egli viene riconosciuto come l'angelus ascendens ab ortu 
solis, habens signum dei vivi (Apoc. 7, 27), che apre ol 
sigillo della sesta età e la cui religio è l'« evangelo eterno » 
apocalittico, la legge della terza età del mondo dal 1260 
in poi. 

Si deve inoltre ricordare che già dal 1239, ma sopra- 
tutto dal 1245 gli scritti gioachimitici e i commenti pseucio- 
gioachimitici ai profeti erano stati attribuiti dalla Curia 
stessa, per ragioni politiche e per suggestioni escatologiche, 
all'imperatore Federico II in quanto Anticristo e che in tal 
modo la lotta tra Impero e Papato era stata innalzata nella 
sfera apocalittica. Ma con la morte di Federico II nel 1250 
tutti quei passi dovevano essere considerati già confutati. 
L'ascesa universale degli Ordini mendicanti, che si presen- 
tava come un pericolo per la Chiesa, la teologia e la scienza, 
e la congiunzione tra gioachimismo e lotta per la pevertà 
nell’Ordine stesso e contro i professori di teologia di Parigi, 
dovevano condurre necessariamente in quest'epoca di mas- 
sima potenza della Chiesa e della scienza scolastica, ala 
caduta di Giovanni da Parma e del suo seguito ed elevare 
a suo successore un capo politico del rango di Bonaventura, 
che stava al di sopra dei partiti. 

Tuttavia come Luca proveniva dalla cerchia di Paolo, 
€ scrisse poi, in luogo delle dissertazioni epistolari di teo- 
logia della storia di questa cerchia, il suo semplice Evan- 


nolo è estre 


tità, ministro gene- 
una cerchia di dotti 


ine al corrente delle idee della 
Sh Cisl pina senza l'unilaterale ten 
cerchia di IortE » mistico apocalittica di costui, SCHIEE 
tag diego i S. Francesco. Il prologo schiet- 
enda maior contiene le prove teo- 
a Scrittura di S. Francesc 






logiche e apocalittiche tolte dall 
pd tà e fa di questo programma 
el sesto sigillo e della sesta età € der 
del sesto Si! nincipio della leggenda del 1260. Il Capitolo 
gr Bia dichia la legenda maior 3 sia 
6 i ico della vita di Francesco @ 
tto canonico macero DI 
n Zi sisruzione di tutte le precedenti le ggende 
ira perdita della maggior parte delle 
la difficoltà e fatica di rico- 





ormai apocrife. Da ciò la d 
leggende originarie e quindi 


; ; l 
“ei soltanto da vivo il grande Bonaventura potè 
u S 


’Ordine. Poco prima della 
i ri la lotta nell'Ordine. Pocc ela 
a fatica ua pe del gioachimismo LS 
sua morte e le sue lezioni sulle illuminationes a 
DO stione nte filosofia della storia e della società del 5; i 
Le end delle idee di Gioacchino quanto si lag "i 
# es odo utilizzare e introducendo in un nuov È da 
ta ana Dopo crollata la breve ge sn g 
eo li spiritualisti di un papa angelico in it 
SP gr e dopo che il loro più aspro av Le 
Li ind VIII, fu salito al asta n Li La 
ci ovamente in un grande dotto, li PIRO 
Fia 1295 la sua Postilla all Apocalisse À + 
pen parallela all’ Apocalisse di Pn 
pra profondo che anche pa a ata i 
isi i itti profetici ed apocrifi intor dine e 
ng peer della conoscenza Pietro SE Ever 
uu =] serio il terzo Regno .... L gra 
rata in 600 0 700 anni, par 
= gua Ubertino da Casale, non e nel dn 
du pe dopo l’impressionante caduta di Boni dii 53 
n ià si do il processo promosso. 
hè già si stava preparan PI “a 
io Filippo il si SI. 
i stui come il mistico Ante nÙ 
Ù De resurrezione del Crocifisso, del agio Di 
i... dell'Ordine Vr E caga Ri 
issuto alla svolta dei due eoni, Dante, ‘ P 
L. ti se, anch'essa un’Apocalissi gioachi 
1 sua 


mitica. Per i MP 
filosofi r lui, Giano bifronte, era a metà un imperat 
solo e è stà | 3. 1 . ù CI » 
i metà il dux spiritualistico che pine dea 


la nuova éra di pace. portare 


lire Finalmente non mancano, i 1) 
n — si « acta apostolorum »; forni 
ni aa I gli idillici e, in cattivo senso, I 
ERE dn a loro forma originaria consapevoimente 
en i n.. sancti Francisci e dei svoi 
. i . Es reannunciano già quell’inger ] 
e Egr da libro di aliante della dal 
De Di e vitae beati Francisci ad vitam 
<4 risti di Bartolomeo da Pisa della fine del 
—* pi dg o l’ira di Lutero e dell’umanista 
vega . suggerì la appassionata satira di que- 
i. religiosa, certamente sotto molti aspetti 
e ia elevati, satira di cui bi su 
E i bisognerà ancora 
Sol 
ea dee era sguardo d’insieme sul canone 
i Li a la sua varietà e nei suoi contrasti, si 
i da di determinare il significato della vita 
i al punto di vista della filosofia della sto- 
ciò che devo Lie li L tt 
o i ; Vi O stesso mi ha ri 8 
i = la forma del Santo Vanno di 
-.. war) nel senso letterale, è tutto il segreto di 
a ime. Ciò è pensato in forma del tutto sem- 
SR per congenita, geniale santità, e perciò su 
st... na di questa vita da arte 
i pece o È migliaia d’uomini avevan salito la 
i. ny e tuttavia questa realizzazione era ora qual- 
a. pai e nuovo, l’inizio di una nuova e- 
Sini dala Cie rile di ia o e ne 
» ‘ ille , ma non erano iti 
e ea e dalle idee del iL... 
ini c-- e nessuno lo ha istruito e nesta 
i ci egli sa che la sua puerile volontà di 
Ie dia ao consultazione della Bibbia, 
diata rivelazione della velati si n ii 
ù & . »° dita ; 
do E e 
o igio a e Fra indi 
ca rg della Chiesa e della did 
_: dipendente da Dio. Certament È) 
parato, certamente Francesco è anche figlio del sia 








tempo, perchè è proprio il maturarai dell'epoca che fa s0 
gnare a lui, figlio di borghesi, la massima gloria terrena, 
come se questa non fosse più riservata ai due primi ceti 
del feudalesimo. Rompendo con naturalezza questa bal 
riera sociale egli è certo che sarà adorato in tutto il mondo : 
Adorabor per totam terra. La genialità del nuovo bor 
ghese, che vuole raggiungere la massima gloria del cava- 
liere e del trovadore, gli dà quella sconfinata coscienza di 
sè che era necessaria per condurre una vita singolare. Egli 
vuole sempre il massimo, la massima povertà, la massima 
umiltà, il massimo servizio, la massima esattezza nella po- 
vertà evangelica; egli vuole la vita assoluta, essenziale. Co- 
me questa ardita volontà di perfezione si esplichi nei par- 
ticolari, si può ancora seguire nelle leggende. Egli rico- 
nosce, come un visionario, che il supremo signore non è 
un qualche cavaliere e re, ma Dio stesso, che il suo ser- 
vizio non deve giovare a qualche piccola chiesa di pietra, 
ma alla Chiesa stessa, che il massimo eroismo è quello del 
dominio di sè nella penitenza, che il più aspro servizio è 
quello in favore dei lebbrosi, e il compimento eroico di 
questo servizio è l'evento della sua conversio: essa non è 
più l’entrata in un Ordine, ma esperienza immediata della 
propria trasformazione: Ciò che mi sembrò amaro mi si è 


trasformato in dolcezza dell'anima e del corpo (Testamen- 


to, Sabatier sp. p. 309). 
La sua volontà di perfezione vuole l'immediato e il 


sensibile, mentre la comunità del corpus mysticum è per 
lui troppo alta e lontana: Quia nihil video corporaliter in 
hoc saeculo de ipso altissimo filio dei, nisi sanctissimum 
corpus et sanctissimum sanguinem suum, l'adorazione del 
sacramento dell’altare, la visibile passione di Cristo, di- 
venta il nocciolo della sua religiosità sensibile. Ogni chiesa 
di pietra diventa per lui il luogo del sacramento ‘e della 
santa Croce. Questo è il passaggio decisivo dalla religiosità 
liturgico-aristocratica alla francescana-popolaresca, un even- 
to, che, considerato dal punto di vista della storia della 
religione, è forse altrettanto importante quanto la Riforma 
che, da questo punto di vista, è la reazione dello spirito 
umanistico alla religiosità popolare e a tutti i pericoli del- 
l’esteriorità. 

Il sacerdozio subisce per opera di questa nuova 
giosità una trasformazione parimenti decisiva: non sono 
più il magistero, la consacrazione e il posto nel Regno di 
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i: anime per il popolo, era che il predicatore predicasse 
P a povero popolo. Quest’è la coscienza della sua mis- 
sione: in adiutorium clericorum missi sumus, anzi egli cr. d 
quasi che il popolo potrebbe essere guadagnato "e Li 
prelati feudali, gli errori e le debolezze dei quali a 
essere umilmente coperti. Solamente perchè è più sodio a 
Dio che il popolo sia guadagnato con i prelati egli si pi a 
a questo aggravamento del suo ufficio. Il giudizio ii 
loro, quando impediscono la salvezza del popolo di Dio, 
è da lasciare a Dio. E’ meglio operare in pace col clero ciò 
e una conseguenza dell’universale pacifismo sociale di S 
Francesco (L. c. 93). Il passo è della massima importan 
per la filosofia sociale. Mostra efficacemente du Toi 
cesco fosse convinto di godere della massima libertà per 
sonale e come ora anche il popolo avesse riacquistato parità 
di diritti religiosi accanto ai ceti feudali, fosse nodi n 
Francesco già al di sopra di essi. Nessuna resurrezione tel 
romanesimo per opera di Arnaldo da Brescia o di Cola di 
Rienzo e nessuna lotta e vittoria dei milanesi potevano rag- 
sd ciò che qui una nuova forza religiosa riuscì ad 
Li pai qual modo come un frutto secondario 
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Videale della povertà di Francesco, 1t' sicuro che il figlio 





del mercante di panni di Assisi era a conoscenza dei moti 
sociali eretici dei textores e textrices in Lombardia e nella 
Francia meridionale, dei Patarini, Valdesi ed Albi 
gesi, contro i quali era stata condotta la guerra de 


gli Albigesi e per la cura delle anime dei quali Domenico 
fondò il suo ordine mendicante. Ma le nostre fonti non 
ne parlano, eccettuato il solo Preposto di Ursberg. Il moto 
giovanile umbro, guidato da Francesco, non era rivoluzio- 
nario nel campo sociale, era un moto essenzialmente reli 
gioso intorno alla persona d'un'capo, che, partendo da mo 
tivi assai più profondi che non fossero la riforma e l’or 
ganizzazione sociale, trovò una soluzione individuale per il 
disagio morale, non per i problemi e i compiti sociali del 
suo tempo. Era la soluzione individuale della completa e vo- 
lontaria rinuncia al denaro e al possesso, agli onori e ai 
diritti, a tutte le cose che turbano il mondo, il semplice 
concetto della attuazione senza esitazioni dei precetti evan- 
gelici: povertà, castità e obbedienza, senza le tradizionali 
forme della vita monastica, anzi con l’energico abbandono 
di esse nella sensazione sicura del loro carattere feudale, 
divenuto anacronistico nei fiorenti stati di città. L'ideale di 
vita suaccennato divenne allora, con incomparabile potenza, 
sovvertimento di tutti i valori, e trasformò l’ethos dell’e- 
poca. Spontaneamente l'ideale della povertà passò in pri- 
ma linea, come esemplare assistenza nel lavoro manuale, 
con l'umiliazione della questua per il popolo dei minores 
— i maiores provvedevano da sè —, non però come orga- 
nizzazione del popolo minuto, ma soltanto come esempio 
di pacifismo religioso-sociale, che si diede da sè il nome 
inserendosi tra i minori di Cristo, i minores di Matt. 25, 40, 
che hanno bisogno delle opere della misericordia e che 
Cristo stesso uguaglia a sè. Corrisponde a ciò la formola 
del saluto: dominus et tibi pacem (Test. I, C. 311). La 
povertà intesa alla lettera in ossequio ai precetti ai missio- 
narî del Vangelo, diventa la Santa Povertà, la beata sposa 
di Francesco, la sposa negletta del Crocifisso, un simbolo 
religioso, che agli occhi di Francesco stesso assunse già i 
tratti della sposa regale, della sua religio, anzi della Chiesa 
medesima nella magnifica parabola pronunciata dinanzi 2 
Innocenzo III, proclamante l’amorosa volontà di Dio nei 
riguardi dell'Ordine povero. 

La confidenza nella volontà di Dio Padre desta quella 






semplice fede in Dio e quell'amore verso tutte le 
Dio, il cui splendore adorna le parabole del Vangelo e fa 
di Francesco il cantore e giullare, il pellegrino e frate di 
Dio nel mistico paesaggio umbro. La sua giocondità, che 
lasciò in tutta la regione umbra e nelle Marche una rete 
di ricordi, di scene luminose e di eremitaggi dei suoi se; 
e condusse Francesco al monte della sua trasfigi 
alla Verna, è l'esaltazione poetica della nuova 
del sentimento e il motivo del suo inno al Sole, 
bolismo popolare al posto dello spiritualistico. 
La gioiosa povertà ci riporta al punto di partenza della 
perfetta imitazione di Cristo. Quasi necessariamente questo 
ideale dell’imitazione letterale deve culminare nella povertà. 
Diventa visibile in essa il tragico limite imposto all’imita- 
zione umana dell’Uomo-Dio. La sua epoca ha intuito sol- 
tanto oscuramente la seria tragedia, che questa santa vita 
doveva portare in sè. Solamente il povero Gesù dolente può 
esser imitato, non il Cristo-Re vittorioso, il Risorto per 
propria virtù. E’ questa la ragione profonda per cui doveva 
fallire la sublimazione della vita di Francesco nel sovru- 
mano e nell’universale, ragione che nessuna critica con- 
temporanea della leggenda di Francesco ha messo sufficien- 
temente in chiaro. Si è scorto soltanto il pericolo che ne de- 
rivava per il concetto della Chiesa, non il limite che la na- 
tura umana opponeva al precetto di esser perfetti come il 
Padre e alla deificatio per adoptionem. Per Francesco stes- 
so la conseguenza di ciò era l’accentuazione eroica del Cri- 
sto dolente e lo svanire del Cristo Re vittorioso, Signore del- 
l’universo, della Chiesa dell'Impero. Si forma qui un nuovo 
genere di mistica, finora ignota e che necessariamente non 
poteva esser intesa che come un miracolo da un'epoca che 
non aveva ancora assistito a nessuna stimmatizzazione: era 
certamente un miracolo in senso spirituale, un’esaltazione 
eroica della potenza del cuore umano sul corpo stesso, la 
segnatura di Francesco con le piaghe di Cristo sul monte del- 
la Verna, che fu riconosciuta come morte simbolica sulla 
croce e fu intesa come signum dei vivi, la segnatura di que- 
sta vita per opera di Dio. Dopo che ormai centinaia d’indi- 
vidui hanno seguito l’iniziatore di questa nuova mistica in 
questa manifestazione corporea del loro desiderio di soffe- 
renza, questa forza psicofisica dell’eroismo religioso non può 
esser più messa in dubbio, ma non ci sembra più un mira- 
colo nel senso proprio del termine. 
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perchè la scienza gonfia, mentre l’amore edifica. Bastano 


chiese e celle modestissime, perchè anche il Figlio dell'Uo 
mo non aveva dove posare il capo. Senza dubbio però, 
anche se contro voglia, egli cede ai prelati e ai dotti del- 





l'Ordine a proposito del possesso dei libri (c. 1, 7). Il de- 
raro va disprezzato come sterco d’asino, è vergogna in- 
contrare uno più povero di noi. L’elezione fatta da France- 
sco della Povertà a sua signora si diffonderà, come la parola, 
in tutto il mondo, essa è l’eredità del Signore (c. 17). An- 
che il Signore dei Cieli si è fatto povero. Preoccuparsi del 
domani è superfluo. La religio e vita minorum è la piccola 
schiera, che il Figlio di Dio accoglie, che ha invocato nel- 
l’ultima ora come un nuovo umile popolo (c. 26). Questo 
ultimo passo, solenne nella sua ispirazione, è espressione 
della nuova coscienza religiosa del tempo e della società, si- 
curamente coscienza di S. Francesco medesimo, e una forte 
prova dell’autenticità dello speculum nel suo piano fonda- 
mentale, perchè siffatti insegnamenti essenziali non possono 
esser inventati da un libro di edificazione. 

Di contro all’eroismo sta però l’affabilità benevola 
verso i fratelli deboli, l’austeritas va mitigata dall’huma- 
nîtas (c. 27-38). Viene poi illustrata l'obbedienza religio- 
sa, la rinuncia di Francesco all’officium praelationis, e la 
sua sottomissione al ministro generale dell'Ordine — mor- 
tuus sum vobis —, il rifiuto di un accompagnatore, il ri- 
fiuto all'offerta del cardinale Ugolino di fare vescovi dei 
poveri come nella Chiesa primitiva, poichè Francesco vuol 
convertire anzitutto i prelati con l'esempio dell’humilitas, 
in modo che debbano pregare i frati di convertire il popo- 
lo, affinchè il popolo liberato, per opera di questi predi- 
catori, dall’avaritia della Chiesa garantisca i privilegi di 
essa. L’azione in sè stessa dei predicatori è quella che per 
Francesco raccoglie le promesse del Vangelo, la nascita di 
molti figli per la sterile, e che esalterà e glorificherà la 
missione del nuovo Ordine (c. 39, 50, 1a) 

Francesco è consapevole, secondo lo speculum per 
fectionis, della vasta portata dell’ordinamento evangelico 
della vita; la sua Regola è per lui libro della vita, quintes- 
senza del Vangelo, status perfectionis e pactum aeterni 
foederis, d’un’alleanza che durerà fino alla fine del mon- 
do (c. 76, 79). Ciò è senza dubbio un avviamento alla po- 
steriore idea gioachimitica dell’evangelium aeternum del 
terzo Regno. Francesco sa di esser un simplex et idiota, 





un semplice laico e tuttavia di esser il segno Vegan 
Dio in conformità al suo giuramento. La ( hiesa de ue 
Ordine diventa caput et mater Lotus religionis (c. 81, ni 
Francesco ripete la morte di Cristo el atto di spez: A 
pane, prova in sè le tentazioni di Cristo, la sua ti ga 
razione, la certezza del suo Regno già in questo corpo € 
canta perciò il nuovo cantico delle creature : Sommo, on 
nipotente, buon Signore! Lo spirito della ae 
di lui, egli possiede la scienza dei cuori e prevede a 8 i 
rificazione della sua tomba. Le creature che egli ha a 
amato lo risparmiano e lo festeggiano, il fuoco non g a i 
male e la sorella allodola giubila sul suo corpo gi 
stesso giubila incontro alla sorella morte, pere i i 
Spirito Santo unito e congiunto al suo Signore Le: È le 
Questa è la prima grande narrazione della vita di 
Francesco come vita di Gesù, in cui in forma ardita e HA 
tavia modesta, le parole e i tratti della biografia sono DI 
dal Vangelo stesso, ed è altresì la più profonda vc 
del significato di Francesco, perchè vi si cerca SLA ut sl 
il significato morale di questa vita esemplare. La A a 
ne della legenda trium sociorum, che pure si fonda sulle 
notizie di frate Leone, ma ha anche seguito suggerimenti 
posteriori, fa della vita di Cristo il filo conduttore della 
narrazione già quasi in senso letterario, ma non è ano ny 
sotto una sensibile influenza gioachimitica. La storia del- 
l'infanzia di Francesco narra come sia stato partorito dal- 
la madre Pica, che è come una seconda Elisabetta, 0 
il padre era assente, e sia stato chiamato dapprima a 
vanni e soltanto dopo il ritorno del padre dalla Francia 
Francesco; essa fa di Francesco il precursore Giovanni, ma 
dà anche a lui un precursore, che come I’ antico » Giovan- 
ni invocò pax et bonum in Assisi. Un forestiero come cà 
secondo Simeone prende isulle braccia il bambino e lo 
proclama profeticamente uno dei migliori del mondo. Fran- 
cesco visse nel mondo come se fosse il figlio d'un gran prin- 
cipe, non il figlio d’un mercante, e la madre, pr 
la sua dissipazione, sa che adhuc erit filius dei per gratiam, 
e Francesco stesso dice: adhuc adorabor per totum mun- 
dum. Egli annuncia, ispirato, che la sua sposa, la sua re- 
ligio, sarà la più nobile, la più ricca e la più bella. Novo 
et singulari spiritu perfusus egli prega di nascosto suo Dar 
dre, che nessuno sappia ciò che egli sperimenta in sè, cioè 
il tesoro del Vangelo. Per tutta la vita porta nel cuore le 
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piaghe del Signore Gesù, ciò che più tardi diventerà pos 
—. manifesto nel miracoloso rinnovarsi di queste 
2° IMA a qc 3 x o, 
va da sa corpo. Al padre terreno sostituisce il Pa- 
celeste. Trovati i suoi primi compagni 
ovati i suoi primi compagni, Bernardo € 


Pietro, gli è rivelata da un oracolo tratto dalla Bibbia la 
Regola: Se volete esser perfetti, andate e vendete tutto; 
non portate nulla con voi; chi mi vuol seguire rinneghi se 
stesso. Il nuovo Ordine è rivelato ai tre compagni “come 
una enorme croce, che esce dalla bocca di Francesco, sale 
fino al cielo e raggiunge i confini del mondo. Dopo che il 
numero dei discepoli è arrivato a dodici, egli li conduce 
quale dodicesimo, loro guida e padre, a Roma dal papa 
Prima però eleggono uno di loro come Vicarius ua 
Christi. Francesco vien presentato al Papa come vir per- 
fectus e il Papa lo vede in sogno come colui che sosterrà 
la cadente Chiesa del Laterano. I dodici cominciano sata 
l'impulso dello Spirito Santo la predicazione del Regno di 
Dio. Francesco vien riconosciuto come homo alterius sae- 
culi, come uomo di una nuova epoca. Già si verifica quan- 
t> era stato simboleggiato dalla sua opera in Lao dll 
tre chiese: ciò che nel mondo feudale era finora possibil 
soltanto nelle cerchie settarie, la formazione cioè d’un e 
zo Ordine come Ordine laico, sicchè la Chiesa è ora rin- 
novata in tre Ordini. Da qui la narrazione segue essen. 
zialmente l'ordine dello speculum perfectionis solamente 
vi sono inseriti un nuovo paternoster e un nuovo commen- 
to di Francesco al Sermone della Montagna. Il solenne ri 
cevimento del suo corpo, dal luogo dove era morto, da I 
te dell universus populus et clerus urbis Assisi con shni 
cantici e ramoscelli di palma, ricorda con le sue parole bi- 
bliche l’entrata di Cristo alla domenica delle palme 
La leggenda di Francesco era dunque fiorita fino a 
questo punto nella cerchia dei suoi semplici compagni. Con 
la genialità dei grandi condottieri Francesco stesso avev 
incarnato la coscienza d’una nuova età e d’un nuovo - 
dinamento della vita, e sebbene non volesse vivere che 
secondo il Vangelo ad litteram, egli aveva colto lo spinta 
del Cristianesimo con una nuova coscienza religiosa, co- 
sicchè i discepoli lo potevano riconoscere come rinnovator 
della vita di Cristo inviato e confermato da Dio Cei 
mente ciò è più alto di quanto la seconda generazione di 
discepoli, appartenenti a una cerchia dotta, ha saputo pro- 
ciamare intorno a lui dal punto di vista della filosofia pr 
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la storia, applicando a Francesco le profezie gioachimitiche 
del futuro Ordine del terzo Regno. Tuttavia solamente 
con questa creazione d'una filosofia della storia si inizia 
il movimento storico d'importanza universale dovuto al 
l'influenza della vita di Francesco sul mondo intellettuale, 
Come si mostrerà nella seconda parte di questo capitolo, 
una cerchia di Minoriti ha riconosciuto l'Ordine come l’Or- 
dine finale gioachimitico e nello stesso tempo Federico II 
come l’Anticristo. Nelle cerchie degli Osservanti umbri 
sembra però che il Gioachimismo si sia diffuso solamente 
tra il 1239 e il 1247, tra la rivolta dei 72 discepoli contro la 
mitigazione papale della Regola e il ritorno degli esiliati 
e prigionieri avvenuto nel 1247, che fu inteso già come 
una resurrezione del corpo mistico di Francesco. Così gli 
scritti di Gioacchino, che un abate dell'Ordine di S. Fio- 
ra in Pisa ha nascosto nel locale convento dei Minoriti per 
timore di Federico II, potrebbero essere stati effettivamen- 
te la fonte di questo nuovo movimento gioachimitico (Sa- 
limbene chr. 236). Il Lettore di Pisa, Rodolfo di Sassonia, 
diventa gioachimita, ma sopratutto è dal dotto convento 
di Parma che parte ora il Gioachimismo francescano, dai 
compagni di Giovanni da Parma, Generale dell'Ordine dal 
1247 al 1257. Questi ha apertamente preso le parti degli 
zelanti ed è divenuto il grande protettore dei simbolisti ita- 
liani. Gli spiritualisti adottarono la mistica e il simbolismo 
gioachimitici come una redenzione dalla pagana scientia di 
Parigi, contro cui Francesco aveva tanto messo in guardia, 
e furono pronti a sopportare per essi addirittura il mar- 
tirio. Il cronista Salimbene da Parma, lo storico di questo 
Gioachimismo, cui dobbiamo le vivaci descrizioni del mo- 
vimento e dei suoi capi, può aver portato gli scritti di Gioac- 
chino a Parma. Bartolomeo da Parma e Giovannino da 
Parma aderiscono alla dottrina, Gerardo di Borgo San Do- 
nino e Leonardo, i principales socii del Generale, divengo- 
no i più zelanti gioachimiti. Nel 1248 Salimbene incontra 
Ugo di Digne, un dotto educato alla scolastica aristotelica, 
che raccoglie intorno a sè a Hyéres in Provenza una cerchia 
di laici colti per utilizzare nell’interpretazione dei tempi gli 
scritti di Gioacchino, che egli possiede in grossa littera. Il 
convento di Province, a una giornata di viaggio prima di 
Parigi, è un altro focolare del movimento. Là Gerardo scri- 
ve il suo introductorius in evangelium aeternum, che nel 
254 getta la fiaccola incendiaria nell'Università di Parigi, 





dove fervono già le lotte degl'Ordini mendicanti attorno al 
le cattedre e dove subito Guglielmo di St, Amour il a i 
del clero secolare avverso agli Ordini, pubblica la RELA 
CA ag periculis novissimorum temporum, che ia 
veva ben presto incorrere, come l’evangelium aeter 
a nella condanna e nel rogo. Nel 1255 Giovanni de 
der emana assieme al generale dei Domenicani Um- 
verto de Romans la sua enciclica sulla missione apocalit- 
tico-simbolica dei due Ordini mendicanti, il ong del 
l’Areopago della nuova cerchia paolina, che deve frei 
tutto condurre la pace tra i due Ordini stessi contro il di 
mune nemico, la mondanizzazione (Wadding Zinnitas T 
Pp. 209). In questi ultimi giorni, in fine sacculi il Si nore 
ha suscitato due Ordini, come aveva profetizzato È va 
chino, duo luminaria in ecclesia, i due Cherubini dell'Ar- 
regi: i due testimoni di Cristo in vesti di sacco, le 
Se dg Sibilia, che si devono considerare come 
| Ciò che il manifesto non ci rivela delle dottrine ult 
riori di Giovanni, risulta dagli atti di accusa che i c n 
e presentato contro di lui a papa Alea mv 
od E i ad. an. 1257). Il primo punto è che il testamen- 
di Francesco non dovesse ricevere nessuna chiosa, cioè 
Di rigida osservanza dovesse essere mantenuta aa 
pia e senza privilegi papali, forse anche senza il ricono- 
scimento di un'autorità del papa su di essa, perchè quest 
testamento, come afferma il secondo punto, è la Ti 
a i i 2 a stigmatizzato ed ha quindi 
; 1 una rivelazione divina, ciò che Ge- 
- 5a Borgo San Donnino pretendeva anche nei riguardi 
re opere principali di Gioacchino in quanto evange- 
lium aeternum. Il terzo punto porta la mossa deriva 
tale uopo: Il generale avrebbe preteso di prevedere da 
ispirazione profetica che l'Ordine doveva andar diviso che 
cioè doveva sopravvenire la discessio apocalittica dalla co- 
munità che appariva come la nuova Babilonia e che sol 
tanto dopo un certamen verborum (di Enoch ed Plia?) _ ; 
rebbe sorta la sancta congregatio. Ciò evidentemente > 
gnifica che già Giovanni da Parma ha trasferito l'innal. 
zamento di Francesco a glorioso Cristo risorto, impossi 
bile nei riguardi della sua persona, al corpo mistico di Sa i 
Francesco, alla sua vera religio futura, e che ha conce ito 
Francesco stesso soltanto come il precursore e lapait 








angelus ascendens ab ovtu solis, Con ciò però la filosofia 





della storia gioachimitica perviene all'estrema fase mistica, 
ad una dottrina metafisica della società e diviene una nuova 
dottrina del terzo Regno. Il concetto di Dio che ad essa 


corrisponde, la signoria dello Spirito Santo nel terzo Regno, 
era già pronto fino dal tempo di Gioacchino e fu enunciato 
da Gerardo di Borgo San Donnino. Non si temette nep- 
pure, come indica il quarto punto di accusa, di ripren- 
dere la dottrina trinitaria di Gioacchino già condannata dal 
Concilio Lateranense. Il quinto punto si riferiva ai due ser- 
mones di Leonardo, che purtroppo si devono considerare 
perduti, e ad un sermo di Gerardo, che confrontava la vita 
di Francesco con la vita di Cristo, allo stesso modo come 
Salimbene scriveva allora un liber de similitudine Christi 
ad Franciscum, che però ha distrutto da sè. 

Soltanto partendo da qui si può intendere ciò che la 

più rivoluzionaria filosofia della storia del Medioevo, l’e- 
vangelium aeternum di Gerardo da Borgo San Donnino ha 
propriamente voluto. Il movimento degli spiriti che lo por- 
tava, era lo spiritualismo francescano nella forma assunta 
nella cerchia dotta di Giovanni da Parma. Bisognava de- 
terminare la posizione storica di San Francesco nell’immi- 
nente terzo Regno, e a tal fine era necessaria una Sacra 
Scrittura che contenesse le promesse che ora già comincia- 
vano ad adempiersi. Gli scritti di Gioacchino che conte- 
nevano tali promesse dovevano acquistare validità cano- 
nica affinchè il corpo mistico di San Francesco, il nuovo 
Ordine, si potesse autenticare come germe della nuova e- 
poca della Chiesa € del mondo, mediante il metodo del- 
l’esegesi biblica. 

Un vangelo di Francesco e un canone francescano e- 
rano possibili nel senso rigidamente teologico e non soltanto 
mistico-simbolico qualora fosse già esistita, nella storia della 
Salvazione, una Santa Scrittura canonica della terza epoca 
della Chiesa. E’ questo interesse essenzialmente francescano 
che richiedeva una preconizzazione € canonizzazione, e- 
stranee soltanto in apparenza, del vangelo gioachimitico. 

Questa soluzione così agevole della questione, tanto a 
lungo discussa, fallisce sempre allo scopo perchè non si 
prende in considerazione l’approfondimento della leggenda 
di Francesco recato dai dotti, e quindi neppure il gioachi- 
mismo della cerchia di Parma, allo stesso modo come non 
si scorge che l’impiego del gioachimismo nella letteratura 











polemica politico-pubblicitaria dei minoriti è una imma 
nente filosofia della storia, perchè è apparsa agli storici 
solamente come un'epigrafia, soltanto pseudo-gioachimi 
tica. Avviene così che Reuter intende Gerardo come un 
illuminista e persino Denifle, alla cui esemplare acribìa 
filologica si deve la soluzione del problema dell’evangelium 
acternum, già discusso per quasi un secolo, ritiene che Ge- 
rardo abbia inteso malissimo Gioacchino e sia responsabile 
di tutta la confusione. Quando attribuisce a Gerardo un 
qualche arbitrio, egli non lo fa molto meglio di quanto lo 
fecero i professori parigini di teologia, da lui tanto bia- 
simati, i quali trassero scorrettamente 3I punti dall’evan- 
gelium aeternum per il loro fine partigiano, con conseguen- 
ziarietà arbitraria, per rilevare, nella forma più crassa pos- 
sibile, il carattere eretico di essi. L’introductorius in evan- 
gelium aeternum era stato pubblicato a Parigi nel 1254 as- 
sieme alla concordia novi et veteris testamenti glossata 
da Gerardo, come prima delle tre parti dell’evange- 
lum aeternum. Già ‘nel 1255 si riunì in Anagni una 
commissione d’inquisitori il cui capo era il magister flo- 
rentinus, vescovo di Accon, evidentemente un dotto assai 
coscienzioso, che ha fatto venire da Santa Fiora gli scritti 
originali di Gioacchino © li cita esattamente. La relazione 
di quest'esame, tre pagine di proposizioni riprovate del- 
l'introductorius, sono l’unica cosa che ci è conservata di 
quest'opera storicamente tanto importante (pubblicata da 
Denifie, Archiv. L. K. g. I, 99-102). Bisogna soltanto darsi 
la pena di collocare nell'ordine esatto dei capitoli le cita- 
zioni che vi sono contenute, e allora, nonostante alcune 
lacune, si può stabilire subito il corso delle idee di Gerardo. 
Gerardo dovette avere, nella cerchia delle leggende di 
Francesco, la sensazione d’intendere meglio Gioacchino di 
quanto questi medesimo avesse inteso se stesso, perchè ora 
la crux del sistema gioachimitico, la lacuna tra la 40° e 42° 
generazione, tra il 1200 e il 1260 era eliminata dall’appa- 
rizione di San Domenico e di S. Francesco. Evidentemente 
1 sette primi capitoli dell’introductorius si sono occupati 
della terza età dello Spirito Santo, delle 42 generazioni e 
dell'imminente nuova epoca. I capitoli dall’ottavo al quin- 
dicesimo espongono il confronto tipologico tra i magni viri, 
tre per ciascuna epoca, imitiatores.dei tre Regni: Abramo, 
Isacco, Giacobbe — Zaccaria, Giovanni, homo Christus — 
Gioacchino, Domenico, Francesco, dei quali ogni terzo ha 
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r2 vomini nel suo seguito, i 12 patriarchi, i I2 spontoli ud 
(03 compagni di San Iranc esco, uno dei quali Ra si 
Francesco stesso, sicchè ogni divinizzazione Liga 
equiparazione a Cristo è esclusa. Per tutti te Len de 
del terzo Regno sono riferiti accenni profetici. ri0800 nil i 
stesso sarebbe il vir indutus lineis, che parla di tre li santa 
mezzo (Daniele 12, 6, 7). Gioacchino parla di sè $ ol 
conc. 4, secondo la glossa di Gerardo (Archiv. 133). si ssa 
chino avrebbe inteso indicare con l’angelus o fa ce X 
acutam, (Apoc. 14, 2) Domenico, e con do 
segno del Dio vivente (Apoc. 7, 2) Francesco. ioaci h O 
è inoltre il maestro o l’angelo dell Apocalisse che er la 
sesta tromba e tiene in mano un libro aperto. Ciò signi Dea 
lo svelarsi del senso della Scrittura : quando il settimo an 
gelo comincerà a suonare il mistero di Dio si compierà. 
° Attraverso un’elaborazione feconda dell’opera di Gioac- 
chino nel proprio spirito Gerardo esprime qui un Su a 
dell'attualità: le profezie di Gioacchino si sono rea ar de 
sono quindi divenute l'evangelium aeternum. Ae De 
concepiva ciò solamente come intelligenza agi e L 
Scrittura, come il senso che emana dai due Tes n 
Ora però sono gli scritti di Gioacchino stesso n 5A 
cempiersi della Promessa, hanno acquistato va sc à Da * 
nica e sono affidati all'Ordine spirituale di S. ani 
che pure emana come terzo ordo dal clero e dai i S 
ora questo evangelium aeternum va inteso da x pina 
senso positivamente storico. Denifle pensa a atto da È 
listicamente, per usare il linguaggio di questi Do uali, 
allorchè, nonostante la doppia prova tratta dalla ca I 
la triplice prova simbolica, concepisce la c. png 
dell’evangelium aeternum compiuta da Gerardo come o 
mero fraintendimento dell’opera di Gioacchino, LL ; 
riconoscere la nuova, ardita idea di Gerardo, c-.. 
ii senso capitale del suo Introductorius. Lo 0 DE 
teralmente passato negli scritti di Gioacchino ansa i 
due Testamenti, ut fieret evangelium aeternum (intro . 15). 
La terza parte dell’Introductorius ha quindi da bg 
strare (K. 16-23) anzitutto che i tre scritti ga + 
Gioacchino sono autentici — perchè solamente in ta e O) 
si può comprendere quod liber iste concordiae sit Joac de 
e che costituiscono l’evangelium aeternum. La Gao èi 
primo, la Apocalypsis nova è il secondo e lo Psaltertum 
decem cordarum è il terzo libro dell’evangelium aeternum 








(c. 17, 20, 21), E' altresì l'evangelium regni (matt 





14), 


poichè il Regno di Dio è ora predicato già nell'età finale 


e la fine del mondo è già giunta (ec. 21). In tal modo per 


la prima volta dopo Gioacchino, si tenta nuovamente l’ar 
dita impresa di inaugurare una nuova epoca della Chiesa in 
terra. Non si trattava affatto per Gerardo di un inuolo 
artificio simbolico allorchè compieva questo serio passo volto 
a dar salde basi alla leggenda di Francesco, poichè il canone 
francescano non era ancora fissato, ma era ancora in for- 
mazione e tuttavia doveva essere già ora collegato al de 
stino dell’evangelium acternum. Gerardo stesso sapeva de 
questo nuovo vangelo era duro per la sua epoca, ma suda 
il libro dell’Apocalisse è così aspro e tuttavia dev’es: a 
accolto dal popolo del terzo Regno (c. 24). nei 
Pa = quarta e ultima parte dell’introductorius ha quindi 
risolvere, nei capitoli 24-31, il problema di tener pre- 
sente al suo tempo, attraverso sempre nuovi confronti Sit 
helic, la filosofia della storia dell’evangelium aeternum. 1 
tre regni sono simbolizzati dal primo, secondo e terzo cielo 
ai quali fu rapito Paolo. Anche Gerardo è trasportato co- 
me Gioacchino stesso, da quella superba coscienza della 
propria cristianità ormai maggiorenne, che c’è nelle Lettere 
di Paolo (c. 24). Dall’oscurità e dalle ombre dei modelli 
dalla mera luce stellare del primo Regno, l’intelligen 1 
spirituale passa alla luce lunare nel secondo ed alla chia. 
rezza della luce solare nel terzo Regno. I tre Regni nen 
il vestibolo, il Santo e il Santo dei Santi del a sono 
come la buccia, la polpa e il nocciolo. L’Evangelo del terzo 
Regno è, a sua volta, diviso in tre parti, e di contro al 
vangelo letterale di Cristo esso è lo spirituale, che è È 
condo Geremia iscritto nei cuori stessi. Vi sono anche gl 
nr di Cral (31, 33). che si possono luminosamente 
nre al francescani, quelli che parlano di un nuovo patto 
dell universalità della conoscenza di Dio a minimo osta 
usque ad maximum. Ciononostante è necessaria una triplice 
a e questa è appunto costituita dai tre libri di Gioac- 
Il significato dell'evangelium acternum è dunque que- 
Sto: ì campioni spirituali della perfezione evangelica ita i 
Minoriti considerano già in atto la nuova epoca di i 
superiore Rivelazione, di una amplior gratia e di una dra 
ritualità che va diffusa universalmente, perchè l’intelli ca 
za spirituale della Scrittura, la rivelazione dei suoi ic, 


è già diventata realtà nell'epoca fissata da Dio, nel prede 

stinato esegeta Gioncchino, ma specialmente nel messaggio 
apocalittico del maestro di vita Francesco. Un nuovo su 

periore m gio del Regno è giunto; una crisi esterna 
purificherà la Chiesa verso il 1260 e la riformerà secondo 
l'ideale evangelico che opera già nella comunità degli apo- 
stoli e discepoli di San Francesco in virtù del nuovo Elia 
e dello Spirito Santo. Il terzo Regno di Dio è già in loro; 
la Chiesa non ha davanti a sè una fine atologica, ma 
un magnifico sviluppo, forse 42 volte 50 anni giubilari fino 
al giudizio universale. E' un movimento spirituale che vede 
sè stesso inserito nel corso della storia determinato da Dio. 
Ha un'idea del Regno d’inaudita chiarezza, vigore e ardi- 
mento e vuole ora agire sulla coscienza pubblica contem- 
poranea. Ha valore di un simbolo il fatto che ciò debba 
accadere mediante un libro: il mondo della Scolastica è 
diventato un mondo di cultura e deve occuparsi scientifica- 
mente di cose spirituali. Involontariamente l’ultimo assalto 
della spiritualità simbolica conferma con ironia storica, at- 
traverso il suo libro dell’evangelium aeternum, che la nuova 
epoca sarà l’età del libro, della Scrittura intesa dapprima 
storicamente e poi filologicamente; e necessariamente dove- 
va venir il simbolo esterno, la stampa. 

Il più grave errore di Gerardo che ripete il dissidio 
schiettamente romanico, anzi italiano, che vi è in Gioac- 
chino tra spiritualità e sistematica scientifica, è divenuto 
ls iattura della cerchia dotta dei mistici che stavano in- 
torno a Giovanni da Parma. Ciò che doveva esser tenuto 
nel vago di una spiritualità piena di presentimenti, ciò che, 
all’inizio d'un nuovo senso del Regno e dell’attualità, po- 
teva esser soltanto coscienza comune non fissata sulla carta, 
fu ridotto a libro e a lettere, esposto a tutti i fraintendimenti. 

Per i professori di teologia parigini, appartenenti ali 
clero secolare e avversarî degli Ordini mendicanti, era facile 
presentare l’evangelium aeternum del terzo Regno con 3I 
punti eretici come un pericolo per la Chiesa, come pre- 
sunzione di un guppo spiritualistico che pretendeva di esser 
solo a possedere lo spirito, e come falsa credenza nella 
missione divina del fondatore di un Ordine. Ma era pure 
facile per la coscienziosa commissione di Anagni conside- 
rare la spiritualità simbolica come un artificio ingenuo € 
insostenibile secondo il metodo scolastico, che non era 
però del tutto privo di pericoli per l'autorità carismatica 











cella Chiesa. L'illuminata scienza dei parigini poteva. al 
teggiarsi di contro a siffatte novità a devota custode della 
Chiesa e poteva sfruttare l'occasione per raccomandare il 
proprio aristotelismo in luogo della spiritualità, un tenta- 
tivo che fu naturalmente respinto da papa Alessandro IV 
per merito di Alberto Magno. 

Più serio però era l’effetto nell'Ordine stesso. Il falli- 
mento del gioachimismo portò alla vittoria della comunità 
che, proprio allora, stava lottando per la propria posizione 
scientifica all'università di Parigi. Fu per così dire una 
fortuna che il campione del clero secolare parigino, Gu- 
glielmo di St. Amour, contrapponesse alla perfezione 'evan- 
gelica ascetica, la nuda legalità puramente mondana e che 
gli Ordini mendicanti uniti, Bonaventura e Tomaso d’A- 
quino, dovessero lottare contro di lui, cosicchè almeno l’i- 
deale della povertà fu salvato. Ma il vero e proprio slancio 
metafisico che aveva determinato un nuovo fortissimo senso 
dell attualità e del Regno proprio attraverso la fusione del 
rigido ideale della povertà e della teologia gioachimitica 
della storia, fu spezzato nei suoi campioni principali. Gio- 
vanni da Parma fu deposto nel 1257 e soltanto per l’in- 
tervento di un cardinale gioachimita anti-imperiale fu sal- 
vato dal carcere dell'Ordine, per rimanere poi, nell’eremi- 
taggio di Greccio, fino alla sua morte avvenuta nel 1286 
l'oracolo degli spirituali. Egli avrebbe anche proposto a 
suo successore Bonaventura, che infatti riuscì a mantenere, 
fino al 1274, la pace nell’Ordine. ° 
| Bonaventura non era uno spiritualista; egli era dotato 
di senso scientifico e politico. Per tutta la vita ha 
dovuto soffrire dell’impopolarità del giusto mezzo ed ha 
dovuto sperimentare la scarsa forza di tale posizione in 
mezzo alle passioni partigiane e insieme l’odio che attira 
la mancanza di carattere, come fu chiamata la sua posi- 
zione di mediatore tra i partiti. La storia della filosofia deve 
però, per lo meno, testimoniargli che egli ha sempre fatto 
opera che andava fatto e che non dipese da luì se la sua 
opera non raggiunse la vittoria finale. Nonostante la 
crisi gioachimitica egli ha tenuto alto il significato storico- 
teologico della vita di Francesco, fin dove era ortodossa- 
mente sostenibile, nel senso di un ulteriore sviluppo orga- 
nico della storia della Chiesa, ed infine, nel 1273 iti 
lotta contro il tomismo ostile al simbolismo, ha trasformato 
nelle sue illuminationes ecclesiae la filosofia della storia 
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gioachimitica, integrandola con una dottrina organica della 


Chiesa, in un sistema spirituale ortodosso. In tal modo 
egli è l’ultima grande figura dell'età romanica. Questo suo 
grandioso servizio va molto al di là del movimento degli 
spiriti che qui si esamina, e va illustrato, nella sua impor 


tanza metafisica, in un altro capitolo. 

Con la condanna del gioachimismo l’ingenuo confronto 
tra la vita di Cristo e quella di Francesco fatto da frate 
Leone veniva a trovarsi in una luce pericolosa. Perciò i 
suoi scritti dovevano esser lasciati cadere e con essi, per 
equità, anche la Vita di Tomaso da Celano, e sostituiti 
da una leggenda ufficiale, la legenda maior di Bonaven- 
tura composta nell’anno 1260. Quando si andò alla ricerca 
delle leggende più antithe da essa soppiantate, si è scam 
biata questa leggenda per una mera compilazione e la si è 
intesa come un libro di edificazione, perchè non si tenne 
conto della teologia gioachimitica della storia del suo pro- 
logo e quindi si trascurò il vero carattere di questa leg- 
genda. Persino l'edizione esemplare dei francescani di Guar- 
racchi (op. 8, 504) non porta le citazioni di Gioacchino, che 
sarebbero opportune. Beninteso, data la gravità della si- 
tuazione, Bonaventura ha ulteriormente sollevato la Spiri 
tualità gioachimitica nell’extratemporale, ma appunto questa 
era l’unica via per liberare lo spirito francescano dalla crisi 
gioachimitica. 

Secondo il prologo, in Francesco è apparsa la grazia 
di Elia nell’età finale, egli è il vivente esempio della santa 
povertà, della rinnegazione del mondo e della conformità 
a Cristo, è stato esaltato da Dio come confessore della 
perfezione evangelica, come guida e araldo di essa; è l’in- 
dice dell'alleanza di Dio con l'umanità, l’angelo della vera 
pace, ed è destinato, come il precursore Giovanni, a prepa- 
rare all’eccelsa povertà la via nel deserto. Pieno di spirito 
profetico, fornito d’una missione angelica, infiammato ‘di 
ardore serafico, in quanto vir hierarchicus sollevato sul 
carro di fuoco, egli è venerato con lo spirito e la forza di 
Elia e perciò, secondo la predizione dell’Evangelista Gio- 
vanni, è quell’angelo dell'apertura del sesto sigillo, che 
sale dall'Oriente e porta il segno del Dio vivente, perchè 
per la potenza del vivente Spirito di Dio e non per forza 
naturale gli è impresso il segno della sua somiglianza al 

Dio vivente, al Cristo Crocifisso (I. c. 504). 
In tal modo sono mantenuti i tratti essenziali dell’esal- 
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tazione della vita di Francesco a simbolo della settima età 
ma sono liberati dai secondarî significati polemici attribuiti 
loro dal partito degli Osservanti e dal Gioachimismo, rima 









nendo validi in una spiritualità puramente mistica. L'ec 
cessivo avvicinamento a Cristo è evitato con l’accentuazio- 
ne del confronto col compito del Precursore e di Elia, men- 


tre è abbandonata completamente la speculazione sul corpo 
mistico del Santo. Certamente alla sobria semplicità e alla 
molto maggiore efficacia della leggenda originaria si so- 
Vrappone ora una non più unilateralmente gioachimitica 
ma sovrabbondante mistica vittorina con le sue formole a 
stratte della conformità a Cristo. Tuttavia i 15 capitoli sono 
composti palesemente col grande scopo di dare una leg- 
genda del significato di Francesco. La conversio vien ri- 
portata, al di sopra di tutti i punti culminanti, all’unzione 
per opera dello Spirito Santo, alla divina dispositio della sua 
missione, alla prima, interna stigmatizzazione e alla ade- 
guazione a Cristo mercè il servizio dei lebbrosi (I). Il ser- 
vizio compiuto da Francesco a vantaggio delle chiese lo 
porta al servizio spirituale a favore della Chiesa che sì 
deve rinnovare, ed è divenuto, con una triplice riproduzio- 
ne dell'apparizione, regola e dottrina di Cristo, la realtà 
della trina triumphalis militia dei tre Ordini (II). Le vi- 
sioni e illuminazioni, che portarono alla conferma della 
Regola per opera di Innocenzo III, culminano nelle parole 
del Papa: vere hic est ille, qui opere et doctrina sustentabit 
ecclesiam (III). 

Si insiste specialmente sulla visione dei frati nel duo- 
mo di Assisi, in cui Francesco appare come nuovo Elia 
su un carro di fuoco, come currus et auriga Israel e su- 
bisce poi la cardiagnosia del grande fondatore di Ordini 
così come, subito dopo la conferma della seconda Regola 
per opera di Onorio avviene la stigmatizzazione sulla Verna 
quale segnatura del vero Sommo Sacerdote, — ciò evi- 
dentemente in contrasto con l’accentuazione del valore del 
testamento da parte di Giovanni da Parma (IV). Auste- 
ritas e humanitas insieme conducono Francesco a quel so- 
vrumano commercio con le creature, per cui neppure il 
fuoco lo brucia più e tutta la natura gli obbedisce. La 
humilitas fa di lui il meraviglioso pacificatore tra gli uo- 
mini e lo innalza già sulla terra; la santa povertà gli con- 
ferisce la virtù miracolosa di Mosè e di Eliseo nell’offrir 
bevanda e cibo ai poveri frati (V-VII). Il suo puro inge- 
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nium penetra nelle profondità dei misteri perchè là dove 
la magistralis scientia deve rimanere al di fuori, penetra 
l'affetto dell'amore. Egli comprende lo spirito della Scrit 
tura perchè con l'imitatio Christi mette in pratica la 
perfetta verità. Lo spirito della profezia lo pone accanto 


ai simplices et parvuli, ai quali il sublime Maestro rivelò i 
suoi misteri, accanto a Davide e Pietro, lui, il mercante, 
come terzo accanto al pastore ed al pescatore (XI). La 
stigmatizzazione gli rivela, nella figura del serafino alato, 
il senso superiore del dolore, per cui è completamente tra 
sformato non col martirio della carne, ma col fuoco dello 
spirito a immagine del Cristo crocifisso, cosicchè egli porta 
il gonfalone del sommo Re e il sigillo del Sommo Sacerdote 
come authentica delle sue parole ed opere, come adempi 
mento delle promesse e come testimonium della sapienza 
cristiana (XIII). Così egli è rapito in paradiso salendo come 
Elia sul carro di fuoco. 

È la canonizzazione spirituale che Francesco riceve qui. 
Essa potè riconciliare gli spiriti finchè non sorse un nuovo 
capo degli spiritualisti, che riprese le idee gioachimitiche è 
riportò in discussione la leggenda di Francesco. Era questi 
Pietro Giovanni Olivi, nato nel 1248 nella Linguadoca, 
morto nel 1298 a Narbona, dunque un contemporaneo al- 
quanto più vecchio di Dante e, ciò ch'è particolarmente 
importante, dal 1287-1289 lettore in Santa Croce a Firenze 
e quindi molto probabilmente colui che iniziò Dante alle 
idee gioachimitiche. 

La Vita Nova di Dante, terminata provvisoriamente 
nel 1289, è infatti, come Beatrice, nient'altro che la re- 
novatio evangelicae vitae, la nuova vita spiritualistica, € 
cioè già con quell’indirizzo ghibellino che Pietro Olivi a- 
veva inaugurato. Il travestimento poetico di questa beati- 
tudo, di questa nuova religiosità e renovatio dell'ideologia 
politica, in una novella a chiave del dolce stil nuovo e nella 
rivelazione segreta della Divina Commedia, è naturalmente 
così ben riuscito, che, dal primo inintelligente professore 
dantista Boccaccio in poi, si è avuta una serie di vani tenta- 
tivi di sciogliere indovinelli che non è cessata completamente 
neppure ai giorni nostri. Di ciò si dovrà riparlare più altre. 
La vera e propria filosofia della storia di questo tardo in- 
drizzo dello spiritualismo, che culmina in Dante, va trat- 
tata nel quadro della Rinascenza politica; qui va «saminato 
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soltanto il suo presupposto, lo sviluppo della leggenda 
francescana. 
Pietro Olivi è anzitutto un dotto eminente, fornito di 
acuto senso storico e d’implacabile critica, uno dei più 
splendidi critici della conoscenza dell'inizio dell'età mo- 
derna, senza dubbio più indipendente, nella sua cultura 
scolastica, persino del suo maestro Bonaventura, ma come 
questi dotato di una profonda spiritualità religiosa, che 
per lui è infinitamente più alta della sua erudizione, e per- 
ciò il più aspro avversario dell’aristotelismo paganizzante 
e anche del tomistico. La caratteristica più singolare del- 
l’età di transizione è che essa è già più che mai avanti 
nel nuovo ed è, proprio per questa sua nozione della por- 
tata della nuova scienza, doppiamente ferrata nella sua spi- 
ritualità conservatrice. La leggenda francescana è comple- 
tamente liberata con Olivi da ogni minuzia letterale e set- 
taria degli Osservanti italiani e dalla lettera dell’evange- 
lium aeternum gioachimitico, ma viene sublimata nel lim- 
pido senso dell’attualità di un uomo dotato di forza crea- 
trice. Il grande cambiamento rispetto alla precedente leg- 
genda sta nel fatto che ora la nuova epoca viene intesa 
attraverso le grandi categorie della filosofia della storia, e 
vista come un processo di sviluppo del sesto e del settimo 
status ecclesiae, come un novum et solemne saeculum (St. 
Baluce misc. I 213, segg. c. 58). Da Benedetto in poi è 
trascorsa già la metà dei 1260 anni del terzo regno, dunque 
resta d’attendere l’altra metà. Sarebbe ridicolo, secondo Oli- 
vi, supporre con Gioacchino che la seconda parte di questa 
età finale debba esser così straordinariamente breve: essa 
è infatti il grande e magnifico compimento del rinnova- 
mento della vita evangelica (c. 5 c. 7). Dopo la condanna 
della meretrice babilonica, cioè della Chiesa feudale car- 
nale del quinto status, viene il secondo avvento di Cristo 
e già dalla settima epoca della Chiesa in poi questa reno- 
vatio è partecipazione alla futura esaltazione che dalla terza 
venuta di Cristo in poi durerà eternamente nell’al di là. 
Nuove nozze dell’agnello e della sua sposa, della riedifi- 
cata Chiesa primitiva e della povertà evangelica, manifesta- 
no poi l’Amor divinus nel suo massimo ardore (c. 13). Il 
terzo Regno va molto al di là di quello di Gioacchino ed è 
visto con piena nozione dei concreti problemi contemporanei, 
come la vittoria sulla Chiesa feudale carnale, che perciò è 
apertamente proclamata la meretrix magna Babylonis. De- 





ve avvenire una translatio apirituale, una trasformazione 


interna delle condizioni della vita (c. 18). A bopelesrati 
pecessario lo sviluppo, attraverso due o tre generazioni, di 

l'Ordine francescano. Personalmente Francesco non Lora» 
il primo inizio di quest’età, la rivelazione del terzo n gno 
gioachimitico fu il secondo inizio, il ripudio di Babiloma 


sarà il terzo, e la restaurazione dello spirito di (Cristo il 
quarto, che inaugurerà il settimo status. Per ripudio di dr 
bilonia è da intendere la grande crisi della Chiesa feudale 
sotto un falso papa, che però non è nominato, ma proba- 
bilmente va atteso ancora ‘prima del 1333. Naturalmente 
Olivi mette esplicitamente in rilievo l'inevitabile ca 
arbitrario di siffatti calcoli, data la molteplicità dei metodi 
di calcolo simbolico. L'indagine speculativa intorno al no 
vum et solemne sacculum, dal punto di vista dello sviluppo 
storico, non può partire che dallo sviluppo dell a 
cescano in quanto corpo mistico di San Francesco. di 
dine è l’homo rationalis ad dei imaginem factus, che se- 
condo il suo modello del sesto giorno della Creazione do 
minerà, nella sesta epoca della Chiesa, su tutti gli ani 
mali, cioè su tutti i regni e gli Ordini precedenti (. 8). a 
sua regola non è un nuovo Vangelo, ma la vita sazio 
sottratta all’autorità del papa (c. 22). Francesco era bensì, 
con i suoi dodici discepoli simili agli apostoli, il discepolo 
designato del sesto sigillo, crocifisso con Cristo e a lui ugua- 
gliato, ma deve ancora avvemre l'apertura del settimo si- 
gillo con il risveglio e la resurrezione dello spirito di dea 
Francesco dopo la crocifissione spirituale dell'Ordine e 
deve compiersi la sua gloriosa ascesa al cielo dopo la cr 
versione dei saraceni, degli ebrei e dei fedeli stessi del > 
Chiesa a quel nuovo spirito che ha cominciato ad operare 
già in lui: Ascendet gloria super totum orbem (c. 38). Non 
è questa l'origine religiosa di quel concetto della gloria pro- 
prio di Dante e della Rinascenza e che fu già posto tanto în 
rilievo da Jakob Burkhardt? Di fronte a questa Hiaripcano 
temporale si può trascurare la questione se Francesco deve 
ottenere la resurrezione corporale profetizzata nelle cerchie 
iegli spirituali (c. 28). 
“a iela è Lo di San Francesco della terza ge- 
nerazione, orientata completamente in senso apocalittico. Il 
significato di questa esaltazione si può intendere chiara- 
mente come idea del rinnovamento creatore della Chiesa 
mercè la spiritualità, la povertà e l’amore, che vanno sentite 


come forze vittoriose, da Dio volute, di una nuova eroica 
epoca della storia e della Chiesa. Essa era palesomente ri 
voluzionaria per la sua seria intenzione di distaccare gli 
spirituali dalla comunità, anzi dalla Chiesa, come in Da 
era già avvenuto per breve tempo sotto il papa angelic 
Celestino V, ma era apesialmente rivoluonania ver du 
danna radicale della Chiesa feudale carnale. Bonifacio VIII 
il suo più accanito avversario, ha fatto confutare la postilla 
di Olivi già dal suo teologo di corte Egidio Romano Pur- 
troppo lo scritto non è stato ancora ritrovato. Già verso il 
1310 gli scritti di Olivi furono bruciati, ma solo nel 1317 
e nel 1318 comincia la vera lotta di annientamento perché 
in Provenza Olivi era venerato come un santo da spirituali 
beghini e begardi. Le sue ossa furono dissepolte, la sva 
tomba fu distrutta. Otto illustri teologi della corte papale 
esaminano coscienziosamente la postilla e la confutano 
Questo estratto è l’unico che sia accessibile attualmente 
(Baluze misc. I, 213). Per fortuna però è conservato un 
codice della postilla (Laurenziana di Firenze, dei conventi 
n 397), della cui pubblicazione si sente urgente 
Nel 1318 viene nuovamente compo: $ i 
futazione della Postilla, conservata ea "I cella 
SI Nazionale di Parigi (cfr. le ricerche innovatrici 
Sg i ed 409. Olivis Lebea und 
< 1326 fu emessa la condanna de- 
Nel frattempo si era già compiuta l’ultima fase dell’e- 
voluzione della leggenda francescana. Il discepolo di Olivi 
Ubertino da Casale, aveva scritto nel 1305 sulla Verna la sua 
opera Arbor vitae crucifixae, che è accessibile in un bell’in- 
cunabolo veneziano. Quest'opera è d’incalcolabile importanza 
per la storia della religione, non per ciò che dice, ma per 
di modo come espone la leggenda francescana di Olivi e 
la mistica della croce di Bonaventura. E’ certamente il più 
completo documento di quella religiosità francescana li 
lare, che ha dissolto l’aristocratico-simbolica. In n pri 
tro luogo si può così chiaramente scorgere l’origine del culto 
sentimentale di Gesù, di Maria e di Giuseppe. Il simbo- 
lismo di Bonaventura è qui riprodotto in forma popolaresca 
Vi è espressa bensì ancora con mezzi simbolici una quantità 
sovrabbondante di stati d’animo religiosi, ma questi stati 
d’animo sono per sè stanti come disiecta membra 
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d'una religiosità meschina, Si ha così la fine della 
leggenda francescana, in quanto essa viene assorbita tutta 
nella devozione a Gesù e perde quindi la sua importanza 
particolare, nonostante che l'apocalittica di Olivi sia esaspe 
rata in senso politico-radicale fino a divenire una fanta 
stica escatologia. I papi Bonifacio VIII e Benedetto XI 
vi sono esplicitamente proclamati precursori dell’Anticristo 
e si attende un papa angelico francescano, che probabil 
mente dev'essere il protettore personale di Ubertino, il 
cardinale Napoleone Orsini o un papa Colonna. L'allar 
gamento compiuto da Olivi della missione storica di San 
Francesco e il trasferimento di questa missione alla comu 
rità degli spirituali offrono il destro, dopo la rinuncia di 
Celestino V e l'arresto di Bonifacio VIII, di congiun 
gere la profezia della risurrezione e vittoria della comunità 
deglì spirituali con la politica dei cardinali italiani avversa 
ai francesi. In tal modo la speculazione scientifica e spiri- 
tuale sull'importanza di San Francesco dal punto di vista 
della filosofia della storia era esautita. Olivi non ha trovato 
uno scolaro in Ubertino, ma soltanto un devoto discepolo 
che disprezzava la scienza non in virtù della superiorità 
spirituale di cui era dotato Olivi, ma per pietismo, e che 
romina accanto al grande filosofo, come maestro della sua 
religiosità, una Cecilia di Firenze ed un’'Angela di Foligno. 
Certamente Ubertino maneggia ancora con maestria stili 
stica le formule simboliche, ma esse hanno già perduto lo 
slancio della spiritualis intelligentia, e così del duplice ideale 
di povertà e spiritualità rimane soltanto il suo inno alla po- 
vertà che Dante biasima. Bisogna ricordare a suo onore 
che Ubertino ha tolto dalla dimenticanza, nell'interesse del 
partito degli spirituali, le notizie di frate Leone e che a lui 
si deve il rinnovamento dell’antica leggenda, specialmente 
la composizione dello speculum perfectionis del 1318, quin- 
ci, in genere, la possibilità di ricostruire il canone france- 
scano. Però egli ha la responsabilità del mancato ulteriore 
sviluppo del medesimo, proprio quando, con la protezione 
dei cardinali italiani, esso aveva ottenuto libertà di movi- 
inento. Non sembra neppure che l’opera di Ubertino, pur 
così estremista, sia stata censurata, perchè i passi pericolosi 
passavano inavvertiti tra le pagine del lungo libro di edi- 
ficazione. L'epoca del simbolismo italiano era ormai tra- 
scorsa, già Dante gli dedica, come a tutto il mondo medie- 
vale, il grandioso epitaffio della sua Commedia, senza av- 
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vertire, nel suo orientamento politico-escatologico schietta 


mente italiano, la grandezza puramente religiosa della leg 
genda apocalittica francescana: il più grave scacco del ca 
none francescano, in conseguenza del prematuro trasferi- 


mento di Olivi da Firenze. 

._ La leggenda franescana ha avuto ancora un’eco: verso 
il 1385 ha avuto la sua summa scolastica, il de conformitate 
vitae beati Francisci ad vitam domini Jesu di Bartolomeo 
da Pisa (Analecta francescana B. 4, 5. 1906, 1912, 1326 
pagine!) Con insopportabile pedanteria la leggenda è qui 
divisa in paragrafi e diluita, senza un’idea del suo signi- 
ficato storico-filosofico, resa insipida ed edificatoria i 
pita di grossolani miracoli e sovraccaricata di concessioni 
c’indulgenze. Ciononostante la sua ristampa era giustifi- 
cata nell’interesse dell’indagine critica. Non doveva però 
mancare la punizione per la decadenza della leggenda fran- 
cescana. Sembra che tutto ciò che vi è di sublime nella 
storia del mondo debba avere la sua satira. Le conformitates 
caddero nelle mani dei Riformatori ed essi credettero d’a- 
ver trovato qui la più luminosa giustificazione delle loro 
accuse di indebito, anzi blasfematico culto dei santi e di 
superstizione. Erasmo Albero pubblicò nel 1542 una satira: 
Alcoranus franciscanorum, id est blasfemiarum et nu a- 
rum lerna, de stigmatisato idolo quod Franciscum fi 

ex Libro conformitatum, anno XLIII, con una postilla di 
Martino Lutero. Parimenti Luca Osiander scrisse — ritra- 
dotto da un replica di Hòserle — « Una bella, profumata 
corona di rose, ricavata dal prezioso ed eccellente libro del 
monaco francescano che essi chiamano librum conformita- 
tum. Satire e controsatire si susseguirono per mezzo secolo 

finchè invece dell’Alcoranus, evidentemente in seguito al 
l'abbreviazione del lungo titolo che nel secolo XVI pasto 
neva anche il nome della stamperia, comparve nel 1558 
sull’indice dei libri proibiti Bartolomeus Conformi. Germ 

in missam, (invece di germanice impressam). Questa lotta 
è qui ricordata sopratutto per rilevare l’inintelligenza del- 
l'età della Riforma per la spiritualità simbolica, che era 
ormai completamente eliminata dallo spirito  scientifico- 
filologico moderno, e per separare nettamente l’idea cen- 
trale della leggenda francescana, la reformatio evangelica 

dalla Riforma storica. Il movimento simbolico era, da 

Gioacchino in poi, aspramente avverso ai patarini le 

sette anticlericali del XII secolo, e l’idea gioachimitica della 


Riforma era esclusivamente l'idea d'una riforma interna del 
la Chiesa contro la mondanità feudale dei principi ecclesia 
stici. Solamente da Wicliff in poi, poichè con lui comincia 
l'ostilità al clero ed al sacramento, si può veramente parlare 
di preriformatori. 

Solamente oggi però, mentre le circostanze storiche, 
che provocarono questo grande movimento di filosofia della 
storia, sono da tempo trascorse, si può scorgere in tutto il 
suo valore la sostanza profondamente umana, anzi quasi 
mitica, di questa massima tra le leggende del Medioevo. 


L’ANTICRISTO 


Solamente il primo e l’ultimo imperatore del Medio- 
evo, Carlomagno e Federico II, appartengono alla storia 
universale col particolare privilegio d'esser stati sentiti già dal 
loro stesso tempo come figure eroiche, mitiche. Essi soli 
erano creatori di stati, gli altri erano soltanto ministri 0m- 
nipotentis, investiti della dignità imperiale che Carlo aveva 
creato. Federico II creò a sua volta un nuovo Stato, lo Stato 
moderno, e sovrasta quindi come personalità creatrice molto 
aì di sopra dell’ufficio imperiale medievale. Perciò doveva 
esser inteso dagli amici come un nuovo imperatore univer- 
sale, metà imperatore messianico dell’età finale di pace se- 
condo la tradizione romana, e metà imperatore divino d'una 
nuova éra; ma dai nemici come il rex tyrannus e l’Anti- 
cristo medesimo, sotto il quale il mondo doveva perire. In- 
torno alla sua figura risplende la luce doppia del tramonto 
d’una vecchia età e dell'aurora d'una nuova. Quasi nes- 
sun’altra figura è quanto lui incarnazione d’un senso con- 
traddittorio dell'Impero e dell’attualità, in una svolta della 
storia del mondo. 

A ciò si aggiunse il fatto che Federico II stesso, nel 
rigoglio della sua individualità, fu consapevole della sua 
missione e del suo raro destino, espresse questa consape- 
volezza e compiè la funzione che gli toccò con coscienziosa 
serietà. In lui stesso e nel suo logoteta, ambasciatore ed 
estensore dei suoi manifesti, in Pier de la Vigna, va ri- 
cercata l'origine della sua mitica coscienza di sè e delle 
trasformazioni che, fedelmente seguendo il suo destino, ha 
compiuto. Egli era il figlio e pupillo dei due più grandi 





dominatori del Medioevo, di suo padre Enrico VI, che, in 
quanto erede della Sicilia, aveva trovato la chiave ‘per 
un effettiva e non più ideale signoria universale e in poki 
anni aveva quasi raggiunta un'effettiva, non soltanto teo 
retica, alta sovranità feudale sull’Occidente, e del suo tu- 
tore Innocenzo III, che parimenti aveva quasi posto in at- 
to una alta sovranità feudale del Papato sull’Impero, che 
fino allora non era stata che il sogno di alcuni grandi papi. 
Innocenzo aveva però raggiunto qualcosa di molto più 
essenziale. Egli aveva fatto del papato e del clero uno 
Stato completamente libero nell’Impero, che distruggeva in 
realtà l’unità della Chiesa dell'Impero e doveva diventare 
modello per il libero Stato di Federico stesso entro Im 
pero. Ma a lui, figlio e pupillo, non era rimasto nulla del- 
l'antica grandezza, quasi neppure il suo regno ereditario 
di Sicilia, mentre il regno tedesco, di cui egli portava già 
la corona, e l'Impero gli erano ricusati dal Papa con a 
minuziosa argomentazione e affidati al nemico ereditario 
della sua casa, al guelfo Ottone IV. Ma allorchè anche 
l'Imperatore guelfo divenne pericoloso per Roma e per il 
papato, il medesimo Papa Innocenzo e il popolo di Roma 
inviarono, contro ogni aspettazione, lui, il ghibellino, al sno 
regno tedesco, e con una fantastica marcia da mezzogior- 
no a settentrione il puer Apuliae, senza esercito e appena 
diciottenne, riuscì a ottenere in quello stesso anno 121 

l'anno del concilio generale, in cui Innocenzo era sla 
ce della sua potenza, l’incoronazione regia in Aquisgrana 
e l'elezione ad imperatore tedesco. In tal modo però si 
compieva l'accerchiamento dello Stato della Chiesa che i 
papi politici avevano dovuto evitare a qualunque costo « 
si apriva quindi la lotta finale tra il papato politico e l'Im- 
pero. Tuttavia Federico fu incoronato imperatore nel 1220 
in cambio della promessa di non annettere all'Impero la 
Sicilia e d’intraprendere una crociata. La sua particolare 
fortuna fu che dovette entrare nel suo regno ereditario di 
Sicilia come conquistatore e giudice e potè climinare, con 
un'unica legge, de resignandis privilegiis, la forma feuda- 
le dello Stato in un paese in cui si era abituati alla n: 
nide ed alla signorìa straniera. Egli portò con sè da Ralo- 
gna il giurista Roffredo di Benevento, e fu così creato, su 
terreno meridionale e secondo il diritto romano, il primo 
Stato autonomo di fronte all'Impero, dunque il primo Sta- 
to dell’età moderna. i i 
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La forma feudale era già sostanzialmente eliminata 
allorchè egli ordinò la restituzione di tutti 1 feudi per una 
lata fissa, senza attendere prima la loro decadenza per la 
morte del feudatario. Con la nuova distribuzione la nobiltà 
terriera fu ridotta a nobiltà burocratica, che era completa 
mente nelle mani del re. Il sistema feudale di difesa me 
diante i castelli dei vassalli fu sostituito da fortezze statali 
che nel loro stile rappresentano già una prematura Rina 
scenza, e mediante un esercito di mercenari stranieri, cioò 
di saraceni trapiantati dalla Sicilia a Lucera di Puglia. 
1) provvedimento più importante però era quello con cui 
si crearono un ceto di giudici laici ed uno di impiegati am- 
ministrativi. Per la loro formazione fu istituita nel 1224 a 
Napoli la prima università di Stato. Fra un'università na- 
zionale in opposizione a Bologna che era troppo infetta da 
spirito borghese lombardo, ed era università secolare di 
fronte al monopolio ecclesiastico della cultura. Il contri- 
buto recato da Napoli alla mediazione della filosofia è 
scienza naturale classica ed araba, non poteva svolgersi 
rapidamente di contro alla più antica cultura scientifica 
delle università scolastiche. Ma in breve il primo e più 
grande scolaro di Napoli, Tomaso d'Aquino, doveva con- 
durre a suo modo alla vittoria il nuovo indirizzo filosofico. 
La già quasi mercantilistica politica doganale e commer 
ciale e la costruzione di una flotta completano la fisiono- 
mia di questo primo Stato nazionale. 

La oppressione della feudalità in Sicilia significava pe- 
rò anche l'eliminazione dei vescovadi feudali e un’invasio- 
ne nelle elezioni vescovili. 1 vescovi deposti formarono con 
i magnati espulsi una vera colonia di emigrati in Roma, 
che forse è stata il focolaio della polemica escatologica 
pseudo-gioachimitica contro Federico. Naturalmente ne deri- 
varono incessanti conflitti col papato. Un'altra materia di 
conflitto era il fatto che Federico, dopo il riordinamento del- 
ta Sicilia, voleva rivendicare anche nell'Italia settentrio- 
nale i diritti imperiali, ciò che gli Stati di città della Lom- 
Lardia consideravano giustamente come questione di vita è 
di morte per le loro libertà democratiche. Si unirono quin- 
di in una lega guelfa con a capo Milano. N Papa degli Or- 
dini mendicanti, Gregorio IN, concluse allora, come già 
Gregorio VII, un'alleanza con loro, nonostante che fossero 
sempre sospetti d’eresia. In verità gli eretici erano soltanto 

un piccolo gruppo comunistico, come dimostra la insurre- 














zione comunistica rapidamente repressa dopo la battaglia 
di Cortenuova. La coalizione del papato con la democrazia 
era purtroppo soltanto un'alleanza strettamente politica © 
non ideale col guelfismo popolare, non cioè nel senso con cui 
nel grande movimento penitenziale del 1233, il precursore 
di Savonarola, il minorita fra Gherardo da Parma e il do- 
menicano Giovanni da Vicenza condussero il pacifismo so- 
ciale del movimento per la povertà, nella Lombardia orien- 
tale, ad una momentanea vittoria politica contro il primo e 
più sanguinario dei tiranni di città, Ezzelino da Romano. 
Le conseguenze sarebbero state grandiose, se Gregorio IX 
avesse veramente compiuto il trapasso dal feudalesimo della 
Chiesa al guelfismo popolare, come lo ha compiuto 600 an- 
ni più tardi il grande Leone XIII. Furono due ragioni po- 
litiche, la oppressione della Chiesa feudale in Sicilia © la 
minaccia all’indipendenza politica del papato, che portaro- 
no alla scomunica di Federico II. Motivo esterno fu il ri- 
tardo della crociata. La lotta tra Papato politico e Impero 
era entrata nel suo stadio finale. 
Nonostante la scomunica, Federico intraprese la crociata 
e acquistò effettivamente Gerusalemme con un procedimen- 
to nuovo e moderno, da politica di gabinetto. Era la sua 
terza grande vittoria, esternamente vittoria di un impera- 
tore medievale e tuttavia in realtà qualcosa di completa- 
mente diverso come indicava ia terza corona ch'egli si mi- 
se da sè, la corona di Gerusalemme. Il suo manifesto per 
la crociata del 1229 indica esplicitamente come Federico 
intendesse sè stesso e la sua missione. Egli, lo scomuni- 
cato, « senza cavallo e carro » aveva meravigliosamente 
ottenuto una vittoria che tanti potenti non avevano otte- 
nuto, ed egli la interpretava come rivelazione della poten- 
za del Signore, glorioso in maestà, terribile in grandez 
mirabile nei suoi decreti sui figli degli uomini, che trasfor- 
ma i tempi secondo la sua volontà e volge alla concordia i 
cuori di popoli divisi. Questo miracoloso € terribile Dio 
è il suo Dio, che non è più il Dio Padre cristiano ma 
‘già l’ebraico-siriaco e coranico Signore dei Re, suoi "figli 
Per la prima volta Federico annuncia la sua elevazione, 
per il suo tempo blasfematica, a re messianico che non de- 
pone, come l’imperatore finale della profezia cristiana, la 
sua corona e il suo imperium dinanzi al Santo Sepolero 
ma, oltre alle due corone, si pone da sè la terza, che il 
Signore Onnipotente aveva destinato, dal trono della sua 











maestà, a Federico, Ora non parla più il munister ommipo 
tentis, parla già un autocrator che Dio ha miracolosamente 
esaltato tra i principi della terra, sicchè è comine iata una 
messianica e ritorna a splendere il giorno in cui 
pace sulla 
are a tutto 


nuova età } il 
gli angeli cantarono: gloria a Dio nei cieli e 
terra. I fideles devono riconoscere ed annune | 
vorbe terrestre che Iddio ci ha visitati e ha redento il suo 
popolo e ci ha innalzato un corno della salute nella casa 
di Davide, suo figlio. Tutti i concetti storici del Vecchio 
Testamento sono qui ripresi. Federico stesso si colloca. al 
posto di Cristo, non come trascendente redentore spiri- 
tuale, ma soltanto come terreno autocrator, cosicchè cogli 
stesso giustifica già quell’accusa ch'egli più tardi respinse, 
di aver detto che Mosè, Cristo e Maometto sarebbero stati 
tre impostori. Praticamente egli è difatti l'illuminato epi 
cureo quale lo vede Dante. Le parole bibliche sono sol- 
tanto una forma patetica, nello stile cristiano del tempo, 
per il suo nuovo senso dell'attualità e per la sua filosofia 
della storia puramente terrena, per la sua coscienza di es- 
sere immutator temporum, trasformatore dei tempi. Egli 
sapeva di essere anticristiano e se ne gloriava. | 
H primo atto compiuto al suo ritorno dopo la libera- 
zione del suo regno ereditario dall’invasione dei soldati di 
Gregorio e delle truppe ausiliarie lombarde fu una nuova 
legge, la cui applicazione con decisioni quotidianamente 
nuove viene enunciata espressamente nella postilla al co- 
dice siciliano del 1244 come un privilegio della Maestà im- 
periale, quando con la trasformazione delle cose e dei tem- 
pi gli antichi diritti appaiono insufficienti. La costituzione 
di Melfi del 1231 non è emessa più dall'imperatore per 
grazia di Dio, ma dal semper augustus dei romani, il fe- 
lice vincitore e trionfatore, il rinato Imperator romano-pa- 
gano, e il risorto Aristotele gli fornisce le nuove idee intor- 
no allo Stato. Nell’introduzione è svolta una formale me- 
tafisica dello Stato. Non c'è più nulla della mistica regale 
di Gerardo di York. La previdenza divina, la virtù poli- 
tica per eccellenza, dà alla materia del mondo la forma 
per la realizzazione dell’immanente natura predestinata fin 
dall'origine. E’ questa la necessitas rerum, la loro propria, 
interna, immutabile legge. Nella concezione del mondo di 
Gerardo questa funzione era compiuta dalla praedestinatio. 
l’uomo, in quanto la più nobile tra le creature, formato 
secondo l’immagine di Dio e a sua somiglianza, solamente 














di poco inferiore agli angeli, e coronato col diadema del 
l'onore e della gloria, aveva dunque in sè anche la poten 
za e la previdenza, ma cadde per disobbedienza dal suo 
massimo privilegio, l'immortalità. Se sia caduto definiti- 
vamente non è detto, ma lo si deve supporre, perchè se 
condo l’intero sistema, non abbiamo più in noi la form: 
della natura superiore, portiamo in noi in seguito al pec- 
cato originale il vizio della disobbedienza, del mancato 
libero adempimento della nostra legge essenziale, e perchè 
l'originaria proprietà comune fu suddivisa e gli uomini 
sono divenuti litigiosi. La mnecessitas rerum richiedeva 
dunque, affinchè l'umanità e insieme l’intero sistema del 
mondo, subordinato ai suoi fini, non andassero in rovina, 
che si eleggessero dei principi per limitare la libertà di di- 
struggere, per decidere sulla vita e sulla morte e determi- 
nare il destino, il possesso e l'ordine dei popoli. Con una 
mossa geniale il biblico peccato originale è ridotto a con- 
cetto aristotelico della schiavitù di tutti per diritto di na- 
tura, allo scopo di spiegare l’origine del potere monarchicc 
con una metafisica dello Stato e di fare del monarca l’uni- 
cn uomo libero, anzi, secondo quanto affermavano i Gioa- 
chimiti, l’unico immortale. La teoria cristiana dello Stato 
ha avuto nel Medioevo talvolta qualche intenzione di 
Gedurre la durezza dello Stato dal peccato originale. Qui 
il concetto della Redenzione, quale parziale restaurazione 
della libertà, è radicalmente escluso e al suo posto è col- 
locato l’individualismo moderno del monarca, che soltanto 
lentamente doveva esser poi riconosciuto all'uomo genia- 
le e glorioso e infine a ogni cittadino che godesse d’una 
proprietà e di cultura. Come Francesco d'Assisi aveva 
rinnovato l’individualismo religioso del Vangelo congiunto 
all’umile e perfetta povertà, così Federico II rinnova l’in- 
dividualismo classico con l'incarnazione monarchica della 
virtù capitale, la Justitia. L'idea classica della Justitia rie- 
voca l’autorità imperiale assolutistica della tarda classici- 
tà e invece della pax agostiniana risorge la pax romana, 
l'esclusiva potenza della spada senza qualsiasi libertà. In- 
fine il culto della Justitia doveva diventare culto formale 
della sacrale persona dell'Imperatore e in tal modo la re- 
ligione classica dello Stato era pienamente restaurata. 
Gregorio IX ha subito scorto le calamitose novità di 
quest'opera legislativa, ma Federico seppe placarlo con una 
abile trasformazione della dottrina medievale delle due spa- 








de, descritte ora come i due mezzi nutocratici di salvezza: 
il giudizio e la cura delle anime, dei fideles. Federico si 
serve del papa come fattore principale dell opinione pub 
blica in una nuova grande impresa, nella spedizione contro 
i lombardi « eretici ». E' un esempio pa! icolarmente chiaro 
dell’abilità calcolatrice del nuovo politico in aperta antitesi 
con l’antica politica di prestigio di suo nonno. Quasi line 
tero terzo decennio trascorre nel giuoco diplomatico di pre 
parazione alla spedizione contro i lombardi. Federico tua 
coglie in Germania un esercito, chiama a raccolta le sul 
forze siciliane e dell’Italia settentrionale, fa add rittura ap 
pello ai principi dell’Occidente affinchè partecipino a una 
spedizione punitiva contro le ribelli città borghesi non più 
in qualità di feudatarî, ma già come corpus crei 
principum, come comunità dei principi assolutistici inte. 
ressati nella lotta contro il terzo stato. In Germania, dove; 
per lo sviluppo minore della borghesia, era impossibile 
creare una burocrazia moderna, era stata già fondata la 
comunità, tanto grave di conseguenze, dei principi territo 
riali contro la borghesia con la constitutio in favorem pe 
cipum del 1237 e quindi era fondato il particolar no te- 
desco. Sono due atti della massima importanza, che prean- 
nunciano l’idea dell’equilibrio europeo, forma politica o 
piuttosto atomistico disordine dell'età moderna, invece del- 
la medievale idea imperiale della distribuzione dei compiti. 
La vittoria di Cortenuova sui Milanesi rappresenta l’apice 
della vita dell'Imperatore e insieme la peripezia di questa 
grandiosa tragedia. To "i 
In questo istante decisivo, quando una pace coi 
lanesi avrebbe portato al lento, ma sicuro rinsaldamento 
dello Stato moderno, l'Imperatore agisce, forse l unica volta 
in vita sua, senza riflettere. L'ebrezza del vincitore è la sua 
sventura, la sua Fortuna si è definitivamente voltata. € on 
poderosa energia egli prosegue nell’organizzazione dell’Alta 
Signoria d’Italia, nell’ampliamento dello Stato amministra- 
tivo siciliano, la cui capitale deve diventare Roma e la cui 
legge deve essere la legge romana. I podestà eletti n 
città sono sostituiti da giustizieri delle province imperiali, 
si procede seriamente nella rivendicazione dei diritti in 
periali dell’antichità classica e non più medievali. A ragione 
E. Kantorowitsch, il più recente storico dell’Imperatore, 
osserva che questo tentativo è in gran parte fallito in Italia, 








ma che è stato il punto di partenza dei principati della 
Rinascenza e delle dinastie dei condottieri, 

Gregorio IX, quasi centenario, l'ultimo papa veramen 
te medievale, ha di nuovo scorto il pericolo e accettato su 
bito la lotta col mezzo estremo della politica papale, la 
scomunica dell'Imperatore e la pubblica designazione del- 
l'Imperatore come Anticristo. « Sale dal mare la bestia 
con nome di bestemmia, con zampe di leone e ruggendo 
con gola di leone, nelle altre membra simile al pardo, la 
sua bocca aperta alla bestemmia del nome di Dio; non cessa 
di scagliare dardi contro il tabernacolo di Dio e contro i 
Santi, che dimorano in cielo. Apertamente innalza le sue 
macchine, cerca di distruggere con pervicacia ereticale le 
tavole dell'Alleanza del Salvatore! Guardate il capo, il tron- 
co, e le estremità di questa bestia, di Federico, cosiddetto 
imperatore! » Gli si attribuisce la peggiore di tutte le be- 
stemmie, di aver dichiarato impostori Mosè, Cristo e Mao- 
metto. 

L'imperatore definisce il papa quale fariseo sulla cat- 
tedra del dogma sovvertito, che medita la rovina di quel- 
l'ordinamento dell'Impero che ha il suo modello’ nei Cieli, 
ed è a sua volta un mostro apocalittico, il cavallo rosso che 
esce dal mare, il cui cavaliere ha tolto la pace alla terra. 
Il capo è il grande drago, che corrompe l’orbe terrestre, 
l'Anticristo, il falso vicario di Cristo. L'imperatore respin- 
ge l'accusa d’eresia, perchè crede ancora di poter evitare 
la lotta contro il Papato con la distinzione tra la persona del 
Papa e l'istituto. Ma nello stesso tempo fa quella pubblica 
esaltazione dell'Imperatore a similitudine di Cristo, che si- 
gnificava per i suoi nemici una prima giustficazione della 
sua anticristianità. La curia vien designata quale consiglio 
del Sommo Sacerdote, che decreta contro l’« Unto del Si- 
gnore ». I romani devono esser destati dal sonno della 
dimenticanza e chiamati alla loro antica grandezza. L’im- 
peratore è presentato loro come il leone della stirpe di 
Giuda che si ridesta, come il re messianico, e si conduce 
sul Campidoglio, in un corteo trionfale classicheggiante, il 
carroccio di Milano. L’età messianica è giunta, preparate le 
vie del Signore, si grida loro, convertitevi al vero Messia. 
Jesi, il luogo di nascita dell’imperatore, diventa la nuova 
Betlemme, dove la divina madre ha portato alla luce l’im- 
peratore; da quel luogo verrà il dux, il principe dell’Im- 
pero romano. L'Imperatore è il dominus mundi, sia fatta la 








sua volontà, a lui spetta l'adoratio, a lui la terra obbedisce 
e a lui rende omaggio il mare, che nella battaglia navale 
di Montecristo ha messo nelle sue mani i prelati che si reca 





inteso evemeristicamente, si costringe « lo stupido popolo, 

che crea i santi in seguito a miracoli come il mito creava gl 
ganti »al culto della justitia come a religione popolare che 
maschera la metafisica dello Stato. L'arco di trionfo di 
Capua, dove per la prima volta fiorisce la plastica della 
Rinascenza, è l’altare della divina Giustizia. Sovrumana- 
mente grande essa troneggia al disopra dell'arco; sotto di 
essa sta l’imperatore incoronato, come suo rappresentante 
terreno e suo sommo sacerdote. Accanto a lui stanno Pier de 
la Vigna e Matteo da Suessa, come sacerdoti laici dell'alto 
tribunale. La coscienza dell’epoca ha trovato la sua meta- 
fisica e un surrogato di formula religiosa, anche se ancora 
come eco dello spirito medievale, quali l’intera età moderna 
non doveva più trovare fino a Hegel e Nietzsche. Ma poi- 
chè non riuscì e non poteva riuscire il tentativo d innalzare 
Vimmutator temporum ad una potenza veramente divina e 
dominatrice della storia, poichè una nuova religione non 
era più possibile per l'età moderna, il volto di questa è 
rimasto confuso, sono rimaste la sua essenziale mancanza 
c'unità e la sua sione. L’umile e sublime imitazione 
di Cristo di San Francesco ha cercato soltanto una nuova 
forma di religiosità, non una nuova religione, al pari dei 
più radicali riformatori. Da Cristo in poi non c’è stata più 

una nuova religione. ') ; 

Allorchè l’Imperatore, nella sua marcia trionfale, voleva 
recarsi a Roma c i romani si erano già sollevati contro Gre- 








1) L'Islam non è che una confessione cristiana. 


gorio, l'indomabile papa si recò, beffeggiato dalla plebe 
processione dietro i capi dei principi degli adoltoli p i 
e Paolo, coronò le reliquie con la sua tiara e opidbi “ 0 Ò 
ste, o romani, sono le vostre antichità. » Ciò volse il a 
del popolo. Come una volta Leone Magno, il orimo }: Di 
medievale, aveva allontanato il Flagello di Dio Attila “i 
l’ultimo papa medievale allontanò il nuovo Flagello di Dio 
da Roma. Federico passò davanti a Roma e si recò nel s - 
regno di Sicilia. Non meno simbolica di questa vittoria del 
adi che, con la sua morte, vinse una seconda volta 
: 4 deg e lo trattenne da Roma, è la caduta di Pier de 
- igna. Questo Piero, custode delle chiavi dell’impera- 
ore messianico, del Mosè con le tavole della legge dell 
nuova età, soggiacque anche alla legge della nuova tà 
all’astuta cupidigia, e divenne il Giuda del suo Cristo n° 
veva accumulato enormi tesori, fu abbacinato e adoperato 
AN ea con apo astuzia in una frode 
"E zzò il cranio a ri ri 

trarsi alle terribili pene della RE Sali dui 
. La Fortuna dell'Imperatore si era voltata Dopo ch 
il papa Innocenzo IV, di stirpe ghibellina eletto dai . 
fluenze esercitate da Federico stesso, ebbe amanti + 
parato l’Impero dalla Chiesa con la solenne deposizion "del: 
l'Imperatore al concilio di Lione del 1245, all’Im . t - 
non riuscì più nessun piano. La sua città Victoria di dh 
n sostituire quella Parma, destinata a esser distrutta dal- 
s4 Pia ia cui la Sai cerchia paolina di Giovanni 
celebrava già San Francesco come l’angelo desi- 

gnato da Dio del nuovo Regno divino, : ssalita e dis = 
dal popolo guelfo di Fino e la LL - 
derico furono depredati. Era questa la vittoria provviso îa 
delle città guelfe, che concesse alla borghesia il res iro a 
.; Hg. nella sua magnificenza ni (ina: 

cenzi alta. Federico II morì, come « :va ; 

t» gli astrologhi ai quali egli solo la ui a 
re, n sii di Fiorentino, nel 1250. RESA 
Quest'è, in breve, la vita demoniaca di que pri 
Ca n e Raga Quali effetti essa ha nua aa 
Raga So desumere dallo svolgimento delle 
a pone apato, entrate, nella prima metà del 

secolo, nella loro fase critica. 
dr n scopo è opportuno tornare brevemente indietro 
I edere come il Papato abbia raggiunto la sua autono- 
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mia politica, Innocenzo Ill è, dopo Alessandro Ill, quel 
papa che col favore della situazione politica e con la nuo 
va scienza del diritto ecclesiastico sorta con Graziano, ha 
fatto dell'ordine dei chierici uno Stato nello Stato, una cot 
porazione autarchica, allo stesso» modo come i comuni si 
erano sviluppati a Stati nell’Impero. Ciò in fondo non era 
che la forma politica corrispondente al superamento del 
I antico carattere misto dell'Impero in conseguenza del 
la più estesa e più intesa vita politica e in seguito al 
fatto che corporazioni fornite di proprio diritto, locali e re 
gionali, come le Università, e infine universali, come il Pa- 
pato, avevano assunto compiti politici nella Cristianità. Le 
conseguenze di questo sviluppo naturale, sociologico, e del 
la nuova situazione giuridica furono di portata incalcola- 
bile: hanno distrutto l'Impero e creato nuove forme della 
vita pubblica. Innocenzo INI era, dal lato religioso, ancora 
un uomo perfettamente medievale, di alta spiritualità, co 
me dimostrano i suoi sermones. Egli viveva pure comple- 
tamente nell’ambito delle concezioni politiche dell'antica 
unitas ecclesiae, del sacerdote regale Cristo e delle due po- 
testà, la cui unità e concordia egli interpretava simbolica- 
mente. La dignità sacerdotale è da lui particolarmente in- 
nalzata su quella regale, è più antica, perchè Noè era sa 
cerdote, è di istituzione divina, mentre la regalità è stata 
creata al tempo di Saul per volere degli uomini. Ma egli 
tien conto del diritto imperiale e della dignità e potenza 
dei principi e vuol occuparsi della pace e dello Stato sol- 
tanto in virtù della sua responsabilità sacerdotale e morale. 
Egli crede che il Papa può conferire l’Impero e può prov- 
vedere per la sua migliore difesa, egli crede che la digni- 
tà imperiale sia confermata soltanto dall’incoronazione. 
Non il fatto che Innocenzo riuscì a instaurare effettivamen- 
te, ma provvisoriamente, un'alta sovranità feudale inter- 
nazionale, fu l'aspetto decisivo della sua nuova posi- 
zione: il grande cambiamento consistè piuttosto nel 
fatto che nella sua deliberatio papae del 1200. egli cercò 
per la prima volta di fare formalmente della  poli- 
tica con metodo scolastico. Egli vaglia casuisticamente le 
ragioni in favore e contro la sua decisione. Non si tratta 
d'un’appassionata attesa d’un’immediata ispirazione divi- 
na come in Gregorio VII, per il quale la sua decisione an- 
dava considerata pubblicamente valida in quanto comuni- 
cazione del volere di Dio. Il nuovo metodo non è neppure 


in diretta contradizione col simbolismo del Papa stesso 
perchè la simbolica era diventata metodica e quindi inge- 
Lc. Pago che spirituale; così anche nella politica su- 
entrò in luogo dell: >cisione carismati 

go della decisione carismatica quella meto- 


dica. L’'elevazione dell'ufficio papale a alta sovranità feu- 
dale mondiale dimostra che l’idea religiosa dell'Impero al- 
leato a Dio e della preminenza dell’ordo spirituale cede di- 
nanzi alla jurisdictio d'ufficio, rielaborata poi nella nuova 
legislazione ecclesiastica. Al di sopra e contro la volontà 
delle singole personalità si dispiega la realtà della storia del- 
lc spirito: lo spirito scientificamente organizzato contro il 
libero. Proprio l'istante in cui la potenza esterna del Pa- 
pato è al suo apice, segna il trapasso dall’unità religiosa 
della Chiesa dell'Impero a un'autorità pubblica internazio- 
nale, .che sta ormai sullo stesso piano dell’autorità statale 
del diritto romano. Comincia la lotta di concorrenza tra i 
due diritti in luogo della precedente lotta tra due potenze 
storiche. È assai significativo che già Gregorio IX, che non 
può più agire contro Federico col concetto dell'alta sovra- 
nità feudale, deve ricorrere all’artificio giuridico della Con- 
stitutio Costantini, e che nel 1234 alla legislazione impe- 
riale di Federico si contrappone la codificazione del diritto 
ecclesiastico delle decretali papali. In tal modo termina lo 
sviluppo del diritto ecclesiastico e gli sono sottratte le pos- 
sibilità di un suo vero progresso. Il canonista entra iela 
cerchia degli umanisti della moderna cultura scientifica 
adottando la loro distinzione dei competenti scolasticamente 
educati e degli idiotae, i laici. Il terzo della serie di questi pa- 
pi è Innocenzo IV, già perfetto giurista e diplomatico a 
secondo Gierke (Gerossenschaftsrecht II) è il princi ale 
creatore del nuovo concetto corporativo delle Lar i 
up e della Chiesa stessa. ci 
OSÌ, sopratutto per opera di questi t i, i 

grave contingenza politica, si londra ui da i 
Papato. Non si era chiaramente consapevoli della novità 
si lottava soltanto contro il partito dei giuristi e politici se- 
colari, e pubblicisticamente si era ancora completamente 
nello spirito del Medioevo. La pubblicistica escatologica 
sotto Gregorio IX trascorre parallela al Gioachimismo a 
cescano. L'avversario vien designato come rex iniguus e 
come mistico Anticristo, come era stato già in Ne nella 
lotta delle Investiture. Ma ora si aggiungeva il sentimento 
delle inaudite novità della parte opposta, che trasformava 


la condanna escatologica in un senso dell'attualità, nella 
coscienza che si stavano operando trasformazioni storiche 
universali. Gregorio chiama Federico un inaudito nuovo 
miracolo, perchè vuole oscurare il sole, e Federico vicever 
sa fa della persona del Papa l’Anticristo, il nuovo drago, 
il cavallo rosso dell'Apocalisse, il nuovo fariseo, il nuovo 
pseudoprofeta Bileam e falso vicario di Dio (cfr. F. Grae- 
fe, Die Publizistik in der letzten Epoche Kaiser Friedrichs 
II, p.44). Certamente ciò è inteso da Federico soltanto in 
senso politico, non è che la replica a ciò che Gregorio IX 
credeva seriamente nel suo sentimento religioso gioachimi- 
tico. Con le pubbliche encicliche imperiali e papali questa 
escatologia è per così dire legalizzata. Guelfismo e Ghibel- 
linismo divengono formali partiti religiosi, il pathos reli- 
gioso subentra dietro le lotte di partito. Il concreto conflit- 
to politico-sociale del tempo dà origine in tal modo a una 
pubblica ideologia, che nelle sette e in Gioacchino era stata 
soltanto oscuro presentimento e dottrina segreta. 

Proprio il primo, anonimo, libello ghibellino del 1240 
(Graefe 51, segg.) rimprovera al Papa — nuovo Caifa e nuo- 
vo Erode contro il nuovo « Cristo », l'Imperatore — il sov- 
vertimento degli ideali cristiani della pace, povertà, umil- 
tà, mitezza e la trasformazione della povera Gerusalemme 
del Cristo dolente nella mondana, babilonica magnificenza 
del suo palazzo di Anagni. È chiaro che l’escatologia non 
era presa sul serio dalla parte imperiale, che adoperava 
come un nuovo strumento di lotta l’ideologia degli spiri- 
tuali fancescani contro la Chiesa feudale. In tal modo le 
eretiche dottrine segrete entrano nella vita pubblica. L’im- 
peratore aveva chiesto che si convo.asse un concilio per 
giudicare Gregorio IX, ma aveva impedito che avesse luo- 
go di concilio di Gregorio arrestando ‘i prelati che si reca- 
vano per mare da Genova a Roma. Ora proprio il concilio 
di Lione del 1245 lo aveva deposto. Allora egli solleva, alla 
fine dello stesso 1245, l'istanza della riforma antifeudale del- 
In Chiesa: era sempre nostro desiderio indurre i chierici 
di tutti i gradi e specialmente dei più alti a vivere ora co- 
me vivevano nella Chiesa primitiva, a condurre una vita 
apostolica e a imitare l'umiltà del Signore. Siffatti chieri- 
a, dei quali egli vuol pienamente riconoscere la plenitudo 
potestatis spirituale, sogliono contemplare gli angeli e ope- 
rare miracoli e con la loro santità e non con la forza delle 
armi sanno rendersi soggetti re e principi. Ma a coloro che 


sono dediti alle gioie del mondo, si intromettono a torto nel 
le questioni politiche e invano pretendono il diritto di de 
porre l'Imperatore, qui legibus omnibus imperialiter est so 
lutus, egli minaccia di togliere le ricchezze nocive ad Ò Ì 
Ciò non sarebbe che atto d'amore (Graefe 197). In tal mo- 
do per la prima volta è pubblicamente sollevata dal punto 
di vista dello Stato assolutistico e nell'interesse della soli- 
darietà dei principi territoriali l’istanza della secolarizza- 
zione. 

I signori feudali hanno dapprima accolto l'appello di 
r ederico. I baroni francesi si strinsero nel 1246 in una lega 
contro il papa e contro la Chiesa per tutelare la loro giu- 
risdizione contro la concorrenza dei tribunali ecclesiastici : 
i chierici si arrogano astutamente come volpi la giurisdi- 
zione dei principi secolari. La lega si richiama in senso 
schiettamento feudale al principio che a lei spetti la vita 
attiva, che il regno è stato fondato col valore militare e non 
con la legge scritta, e chiama i chierici figli di schiavi, che 
vorrebbero giudicare i liberi. Qui parla ancora il pathos 
della nobiltà di nascita contro il secondo stato. Naturalmen- 
te la lega è rimasta senza importanza di fronte al vero av- 
versario della giurisdizione clericale, la nobiltà di toga tor- 
nita di cultura giuridica, la noblesse de robe, che riportò la 
vittoria a sua volta con un diritto scritto, col diritto romano 
dell’età moderna (Graefe 230). 

Torna a rivelarsi la differenza delle nazionalità in que- 
sta pubblicistica ghibellina. L'unico manifesto veramente re- 
ligioso viene dalla Germania. È il manifesto probabilmen- 
te d'un domenicano, l’Epistula de correctione ecclesiae Ai 
frate Arnoldo (Graefe 240). Essa è evidentemente in rap- 
porto con i moti anticlericali e religioso-politici scoppiati in 
Svevia nel 1248 ed è evidentemente sotto influenze gioa- 
chimitiche. Lo spiritus intellectus deve restaurare col sa- 
cramentum reformationis la Chiesa povera della settima 
età, poichè i prelati non vengono in aiuto dei poveri. Fra- 
t Arnoldo ha probabilmente proposta allImperatore la 
riforma gioachimitica della Chiesa e in visioni notturne ha 
contemplato il giudizio dei prelati eretici, contro i quali di 
glia 25 punti d’accusa. I prelati vanno sostituiti dai frati 
predicatori, veri pastori della Chiesa ed imitatori dei dae 
dici apostoli. Un libello anonimo può effettivamente per 
un caso sorprendente, leggere nel nome di papa Innocen- 
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zo, in base al valore numerico delle lettere, il 660, cioè il 
nome apocalittico dell'Anticristo (Graefe 200). 

Innocenzo IV ha risposto all'imperatore in modo del 
tutto diverso da quello di Gregorio IV (Graefe 200). Egli 
si preoccupa della sua potestà giudiziaria e della giustifi- 
cazione giuridica del suo processo di Lione. Con proce 
dimenti canonistici ed evitando possibilmente forme sim- 
boliche definisce l'autorità papale come pienezza dei po 
teri del Re dei Re su ogni cosa e su ogni questione. 

A tale scopo è necessario interpretare diversamente la 
Donazione di Costantino. Al papa è stato conferito con 
la consegna delle chiavi — non della sola chiave spi- 
rituale — e delle due spade — anche se la tempo- 
rale rimane nel fodero come segno d'autorità e non per 
esser maneggiata — il principato dell’Imperium, il pon- 
tificalis et regalis monarchatus e quindi la giurisdizione. Co- 
stantino, quale membro della Chiesa, ha consegnato alla 
Chiesa la sua inordinata tyrannis e ha riavuto dal Papa, 
vicarius Christi, il suo impero come ordinata divinitus im- 
peri potestas, e cioè, in antitesi agli altri regni, non come 
impero ereditario, ma soltanto elettivo. Egli è legato dal 
giuramento di fedeltà e d’ubbidienza e dalla libera elezio- 
ne dei principi tedeschi, ai quali è trasferito dalla Santa 
Sede il diritto elettorale, come pure da essa è stata trasfe- 
rita ai tedeschi la dignità imperiale. Di fronte a queste pre- 
tese smoderate e neppure praticamente utilizzabili, anzi 
presto dannose alla stessa autorità spirituale del Papato, 
ci si domanda come un così abile diplomatico e giurista 
potesse commettere un siffatto errore politico. Politicamen- 
te lo si può spiegare soltanto con la gravità della situazione 
del Papa, quando sembrava che ormai non lo potesse aiu- 
tare che l’accentuazione del punto di vista giuridico, e per- 
sonalmente lo si può spiegare soltanto col nuovo indirizzo 
giuridico: « è scritto » è l'argomento principale della filo- 
sofia dei diritto del Papa e d'ora innanzi di tutta l’età 
moderna. Un'esposizione della filosofia del diritto del Pa- 

pa, che ha fatto epoca per la romanizzazione della can:o- 
nistica, purtroppo non è qui possibile. 

Il fatto che nelle cerchie degli Ordini mendicanti an- 
che il Papa potesse esser indicato ora gioachimiticamente 
come l'Anticristo, va tenuto presente per l'ulteriore svi- 
luppo della pubblicistica escatologica. Ancora una volta 
nell'ambiente del cardinale Ranieri sono compilati due pub- 
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blici attacchi contro la casa degli Hohenstaufen, special 
mente contro Federico II (Aspidis ova 0 « Secondo i ino 
fez i d'Isaia », 1245, Graefe 100, 128). I pamphiets tua 
scritti col medesimo freddo odio, con cui fu com iano Ù 
scritto polemico dei cardinali scismatici contro Cregolio 
VII. Con la precisione d’un atto d'accusa si enumerano 
tutti i delitti di Federico e si insiste specialmente sulla per» 
secuzione dei francescani. Nel secondo pamphlet sono Da 
colti con diligenza addirittura crudele tutte le maledizioni 
dei profeti ei passi di Geremia ed Isaia interpretabili esca» 
logicamente, per dimostrare con un’esegesi biblica dhe 
Federico è il vero Anticristo, che si vuol fare Dio S, 
posto di Cristo. La terribile serie delle maledizioni e în 
terpretazioni va molto al di là di quei pochi passi, con i 
quali Gioacchino stesso aveva contrassegnato l’Anticristo 
che doveva venire alla fine della seconda età. C'è qui un'in- 
terpretazione simbolica indipendente della Bibbia che se- 
sue il ui gioachimitico per scopi politici affatto estra- 
a ioacchino, per applicarlo a una determinata per- 
__I medesimi tratti, interpretazione indipendente della 
Bibbia e applicazione al proprio tempo, caratterizzano an 
che i due importanti scritti pseudogioachimitici 1 Cose 
menti a Geremia e a Isaia (stampati rispettivamente a cr 
lonia nel 1527 e a Venezia nel 1517). Il Commento a Ge. 
remia è stato scritto tra il 1245 e il 1250 ancora ima 
dela morte di Federico II ed era noto già nel 72 8 hell 
cerchia di Giovanni da Parma, come narra Galia di 
Parma. Che questi commenti non possano essere di Giode 
chino è stato dimostrato con notevole, ma non ancora si f 
ficiente precisione da Karl Friderich (Ztschr. f. w Th 18 i, 
P. 349 e 449). La posizione ed il significato ACE Commenti 
dal punto di vista della filosofia della storia non sono ancora 
stati presi in esame. Qui si può soltanto formulare l’ipotesi 
che essi, come la pubblicistica del cardinale Ranieri sfano 
stati composti dall’unico gioachimita, di cui Salimbene rta 
citamente assicura che avrebbe applicato al presente il pi 
todo di Gioacchino, cioè da Leonardo, uno dei due com pa 
gni di Giovanni da Parma accanto a Gerardo di San Don. 
nino. Gli si può attribuire almeno il commento a Geremia 
se non proprio il molto più debole commento a Isai che 
stato scritto immediatamente prima della lotta decisiva ne 
Manfredi e Carlo D’Angiò. Il commento a Geremia, a 











proviene certamente dalla cerchia degli gpirituali dopo la 


persecuzione del 1236, dichiara anticristiana la Curia € fa 
quindi, per la prima volta, come Dante dice di se stesso, 
ghibellino, pari 


parte per se stesso, non guelfo e neppure 
menti ostile ai due partiti in lotta, perchè la sua posizione 
è puramente escatologica. Nel momento in cui il commen- 
tatore non si può più appoggiare a un partito politico, deve 
ricercare un'autorità segreta, come Dante si crea un’autorità 
personale ricavandola dalla sua virtù di poeta; egli deve 
rifugiarsi sotto il manto profetico di Gioacchino e attri- 
buire la propria opera a Gioacchino. E’ questa l'origine 
della pubblicistica pseudogioachimitica. Sembra sicuro che 
Leonardo abbia posto dapprima la sua penna 2 disposizio- 
ne della cerchia dei cardinali favorevoli a Giovanni da 
Parma contro Federico II, ma che poi sia stato afferrato 
dall'idea di eseguire escatologicamente il programma dei 
commenti ai profeti già iniziato da Gioacchino. Risulta- 
rono allora passi profetici già pubblicamente realizzati e 
passi che dovevano ancora realizzarsi e che quindi con- 
tenevano un'effettiva profezia politica, un calcolo dell'av- 
venire naturalmente non sempre univoco. Proprio questo 
secondo punto non è preso in sufficiente considerazione 
dall'esame storico dei Commenti, e perciò una nuova in- 


dagine sarebbe opportuna. 
Una volta provata la falsificazione e la falsa attribu- 


zione dei Commenti, la questione per lo storico è risolta, 
gli scritti sono ormai per lui completamente privi di valore. 
La necessità sociologica del travestimento non viene consi- 
derata e perciò sfugge la posizione affatto singolare di questi 
Commenti. Proprio il commentatore di Geremia ha per pri- 
mo assunto quel potente atteggiamento politico che più tardi 
doveva essere in Olivi e in Dante l’ultima eco dell’idea 
medievale dell'Impero nell’aspettazione religiosa di un DUX, 
Imperatore della pace universale e Papa angelico. Qui parla 
per la prima volta il nazionalismo italiano con una violenta 
ostilità verso i tedeschi e i francesi. Qui la Donazione costan- 
tiniana, senza che sia messa in dubbio la sua autenticità, 
viene designata come la massima iattura del papato, come 
lo sarà in Dante (22). Qui parla con sfrenata violenza l’odio 
verso la scienza pagana delle decretali, dei legistae e decre- 
tistae (53) e verso la scolastica aristotelica, i theologi philo- 
sophantes (44), verso la corruzione della spiritualità cristia- 
na. L'aspro linguaggio dei profeti induee ad un’implaca- 


bile e fanatica critica di tutti i ceti, specialmente dei chie- 
nici feudali. Ma questa critica del tempo non è che il rove 
scio dell'esasperato ideale che gli spiritualisti avevano della 
Chiesa, che deve essere purificata dalla corruzione babilo- 
nica col fuoco e con la spada nell’ultima persecuzione e in 
70 anni di schiavitù. Non c'è affatto un’ostilità contro lo 
Stato come tale, poichè all'opposto i diritti feudali della 
Chiesa sono descritti come spogliazione dello Stato. Con un 
calcolo minuzioso, i mostri apocalittici di Isaia 36, 6, la 
leonessa e il leone, la lontra e il drago alato, sono interpre- 
tati applicandoli alla dinastia siciliana (287), è profetizzata 
la caduta dell’/mperium in quanto anticristiano per il 1260, 
€ parimenti è predetta la rovina della Francia, dei saraceni e 
dei tartari. Dopo di che il residuo dei popoli, fusi insieme, 
sarà convertito dagli Ordini mendicanti, e guidato alla pace 
nazionale e a un quieto celibato sotto la nuova Chiesa. 
Riemerge dunque l’ideale dei piccoli regni come in Ago- 
stino e cioè già per una temporanea beatitudine nel terzo 
Regno fino alla comparsa dell’ Anticristo Gog. La condanna 
del secondo Regno è conseguenza dello stesso Spirito anti- 
cristiano dei popoli traviati, ma la restaurazione della Chie- 
sa avverrà in seguito alla predicazione dei due Ordini Spi 
rituali dei mendicanti. Contra omnes insurgunt, insorgono 
contro tutti, contro laici e chierici, ciò che equivale al dan- 
tesco « far parte per se stesso ». Gli Ordini ricevono con- 
sigli escatologici per la loro condotta verso i papi; essi pre- 
dicheranno l’evangelium aeternum inteso pienamente (320), 
che per colpa dei falsi dottori sarà compreso dallo pseudo 
pontifex e dal clero secolare con le loro verba carnalia. Gli 
Ordini sono, come in Dante, le due ruote del carro del- 
l'ecclesia romana et rei publicae; sono il corvo e la colomba, 
Enoch ed Elia, Giuseppe e Beniamino; sono preannunciati 
da Pietro e Giovanni e pertanto l’Ordine francescano « ri- 
marrà ». I 12 principi o apostoli del terzo Regno proven- 
gono da esso; esso è il giusto seme di David, il dpuer natus, 
la nova gens, il grande popolo proveniente dal settentrione. 
Dopo la nuova crocifissione di Pietro, del papa o pseudo 
papa, l'Ordine degli spirituali risusciterà in tre giorni come 
il pastor bonus et dux domus Israel (332), cosicchè l'Ordine 
stesso ha qui la funzione del secondo Cristo, come in Ge- 
rardo, e anche quella del posteriore papa angelico. Così 
anche questa corrente dell’interpretazione pseudo-gioachimi- 
tica del proprio tempo sbocca nella leggenda francescana; 








naturalmente un seguito, 
* di Dante ha 
meschinamen 
etteratura po 
i opuscoli che 
ito che si sono 
lino, della Si 
ini da Toledo, 
der-Egger nel 
jo e 1905 (14! 
ia con loro è 
veriale che ha 


Ouesto indirizzo non ha avuto 
Solamente la politica spiritualistica di Olivi « 
ripreso la sua grande idea, mentre l'elemento 
te escatologico è divenuto la preda di una 

polaresca apocrifa € pseudo profetica fatta ( 
hanno disonorato il nome di Gioacchino fintar 
attaccati a lui. Tutti questi vaticinî di Mer 
billa, degli astrologhi Michele Scoto e Gioval 
sono stati pubblicati ed esaminati da Ho 
Neues Archiv fiir deutsche Geschichte nel TÀ 
e 321). Ciò che in qualche modo ci conci 
l'aspetto popolaresco assunto dalla Fani cara 
finito per attribuire la figura di F ederico I a Si ;i RR 
rossa, sicchè oggi ancora vi perdura un ultima Li 1 - $i 
erandiose lotte d'idee (cfr. F. Kampers, Die deutsche Re 

seridee in Profetie und Sage 1890). 





CAPITOLO NONO 


LA RINASCENZA FILOSOFICA 


La crisi e il trapasso dal Medioevo all’età moderna 
non possono essere più chiaramente espressi che dalla pro- 
posizione di Sigieri di Brabante: cum vivere sine literis Panta 
sît et vilis hominis sepultura, una vita senza scienza è morte 
e tomba d’un uomo inglorioso. La proposizione è integrata 
dall'altra: nil de Dei miraculis, cum de naturalibus lu 
raliter agimus, nulla di miracoli di Dio, quando dobbia- 
mo trattare scientificamente di cose naturali. Questa na- 
tura però non è altro che l’eterna regolarità della natura 
e della storia: ciò che accade ritorna nel ciclo della 
natura, anche le concezioni del mondo e le religioni. Ciò 
viene annunciato però soltanto come opinione del sodo 
filosofo, non come un’asserzione personale. La scienza è 
di tal modo designata come il più alto fine della vita del- 
‘’uomo superiore. Essa è ora l'osservazione puramente scien- 
tifica del corso del mondo quale eterno ritorno delle cose se- 
condo l’autorità di Aristotele. Questa è la somma della ton: 
cezione moderna del mondo nel suo sorgere. Sarebbe più fa- 
cile descrivere soltanto cronologicamente il trapasso fac 
dal Medioevo all’età moderna, che è di molto anteriore agli 
sforzi volti a ristabilire il contenuto e la forma letteraria della 
vita classica. Ma l'esposizione assai più ardua condotta dal 
punto di vista della filosofia della storia porta con sè tali e 
tante conseguenze per la filosofia della storia e della società e 
finalmente per la metafisica stessa, rivelando, al di là dei 
semplici fatti storici, le vere origini di questo moto de, li 
spiriti, che essa va intrapresa nonostante le enormi difficoltà 

Visto da un punto di vista puramente storico e col nea 
turalismo di questa età medesima, l’intero trapasso si potreb- 
be attribuire a intrighi e ad ambizioni — e purtroppo anche 
questo aspetto dell'umanità non può esser trascurato allor 


chè ci si occupa dell'origine dell'Umanesimo, La circostanza 
che trasformò la crisi del Medioevo in aperto conflitto fu la 
concorrenza a Parigi tra i professori di teologia appartenenti 
al clero secolare e il clero regolare. I professori dell'Univer 
sità appartenenti al clero secolare si sentirono danneggiati 
dalle fondazioni scolastiche dei due Ordini mendicanti, che 
sottraevano loro palesemente una notevole parte degli sc 
lari, e iniziarono perciò nel 1252 la lotta contro la concessio- 
ne di altre cattedre agli Ordini mendicanti. La lotta assunse 
un'importanza teoretica allorchè nel 1254 comparve l'Evan- 
gelium aeternum. Si offriva la possibilità di annientare l’av- 
versario con l'accusa d’eresia. L'occasione fu subito colta e 
furono messì insieme quei 31 punti, che formavano, con i 
gravi errori teologici tratti, con consequenziarità incompara- 
bile, dalle opere di Gioacchino e Gerardo, un atto d'accusa 
annientante. Lo sfruttamento di questi errori ai fini della 
contesa universitaria fu tentato da Guglielmo di S. Amour, 
capo dei professori del clero secolare, col suo opuscolo: 
de periculis novissimorum temporum (Bierbaum, Franzi- 
skanische Studien II, 1920). Partendo abilmente dal punto 
di vista del teologo fedele alla Bibbia, che di fronte al falso 
profeta del Simbolismo si sentiva vero profeta, id est scrip- 
turarum interpres, si faceva in questo pamphlet il tentati- 
vo di ritorcere contro gli Ordini mendicanti quell’accusa 
di anticristianità che nell’Evangelium aeternum era diretta 
contro i prelati. I mendicanti sono quei pseudoapostoli e 
pseudoprofeti, che secondo II Tim. 3 dovevano negli ulti- 
mi giorni entrare nelle case, uomini amatori di loro stessi, 
vivaci, vanagloriosi e superbi, disobbedienti e ingrati, 
abili nel cattivare con astute parole le deboli donnicciuole 
cariche di peccati, aventi soltanto l'apparenza della pietà 
e proclamantisi apostoli di Cristo, ma che in realtà erano 
lupi in vesti d'agnello. 

Naturalmente questa lotta aperta non era intesa sul se- 
rio escatologicamente: l’escatologia non era che uno stru- 
mento allora adatto nella lotta contro quei predicatori popo- 
lari, che effettivamente provocavano un serio turbamento 
nella prassi tradizionale della cura parrocchiale delle anime 
e suscitavano contro di sè l’animosità del clero che aveva cu- 
© d’anime. Essa si è subito manifestata nell'ambiente citta- 
dino di Parigi con canzoni satiriche contro i nuovi predicato- 
ri di morale c specialmente col famigerato Romanzo della 
Rosa, che è per così dire espressione classica del conflitto tra 








la nuova epoca e la vecchia, La sua prima parte si mantiene 
ancora perfettamente  nell'idealismo d'un gioco d' n 
simbolico, ma il continuatore, Jan Clopinel di ig 
pera il linguaggio simbolico per i più spudorati doppi decat 
cu una concezione cinica dell'amore nello stile dei più rosi 
a e introduce nel suo racconto, come attori princi- 
ni 19 19e0 delle allegorie della virtù, la falsa santità e 
l'adulazione nelle vesti degli Ordini mendicanti. Poichè il 
Romanzo della Rosa è il primo grande tentativo di vol 

rizzare la scienza nella lingua del popolo, esso va cane 
- la prima opera della Rinascenza, e in tal modo sì A 

N i " 

- Pag primo legame tra la Rinascenza filosofica e la lette- 
._ La seconda parte dell’opuscolo di Guglielmo si occu 
direttamente dell’Evangelium aeternum e cerca di ne 
Li... degli imminenti pericoli dell’età dell’Anticristo. 
> .. ca Importante è che î pseudopredicatori mirano 

i re l'autorità dei vescovi (21). Era un evidente ten- 
tativo di indurre l'autorità ecclesiastica a procedere contro 
gli Ordini mendicanti, ma il tentativo non riuscì, Pa a A 
lessandro IV desiderava che si climinasse l'Evan n i 
acternum, possibilmente senza scandalo, ma dis _’ na 
una pubblica condanna dell’opuscolo di' Gugliemo di St 
Amour. Anche una spiegazione data di persona d G 
glielmo, dal suo collega Odone di Douais e dai due . fes. 
sori di filosofia Nicola di Bar sur l’Aube n Cristiano Gi 
Beauvais dinanzi alla Curia non portò che alla de ori 
dei quattro professori dal loro ufficio, alla perdit: "a Li 
benefici e alla scomunica. sic 
a oa ae parte del ‘opuscolo entrava direttamente nel- 

) ntorno al diritto ecclesiastico. Gli Ordini mendi- 
canti non hanno, come il clero regolare, la regolare missio 
canonica per determinati comuni, non hanno nia. plebs SI 
diecta e danneggiano le entrate del clero parrocchiale ‘Se 
si vietasse loro di mendicare, cesserebbero da sè dal sredi. 
Li n decisivo doveva però consistere nel far 
asse ( i men icanti per dei gyrovagi, falsi mona- 
ci girovaghi, nel vietare la questua a chi fosse ca i 
lavorare e nell'attribuire al na i, al 
dai ga Questo patrimonio “ni o 

: sce affatto la perfezione evangelica. L'ideale e 
gelico della povertà non ha in sè ne ei gui .- 
& quella del lavoro e in tal modo, in mi on Li 

’ 





sesi mondana del lavoro è posta al di sopra dell’antico 
le ascetico dell'evasione dal mondo (31). 
Questa era la novità decisiva della posizione del clero 
secolare, la levata di scudi della religiosità mondana in fa- 
vore d'un ordinamento mondano del diritto ecclesiastico 
contro il soprannaturalismo del Cristianesimo, levata di 
scudi a metà nascosta nel linguaggio biblico ed escatolo 
gico, tuttavia abbastanza palese nella scoperta lotta d’in- 
teressi per le entrate e i diritti di proprietà del clero seco 
lare. Si comprende come i due giovani magistri regentes 
degli Ordini mendicanti, che in questa difficile situazione, 
creatasi nell'Università, erano naturalmente le migliori in 
telligenze, Tomaso d’Aquino e Bonaventura, sì siano sca 
gliati con grossi volumi e con l’intero armamentario del 
metodo scolastico contro l’opuscolo di Guglielmo e contro 
l'attacco mosso all’onore degli Ordini. Tomaso d'Aquino, 
che di solito è avverso al Simbolismo, ritorce con estrema 
abilità Vaccusa di anticristianità su Guglielmo, ricordando 
che il contrassegno degli anticristiani è la persecuzione dei 
Santi e scrive il contra impugnatores dei cultum et religio 
nem (1257). È un abuso togliere agli Ordini mendicanti lo 
studio e l'insegnamento, obbligarli al lavoro manuale e 
sottrarre loro l'alimento. Religione non significa soltanto il 
battesimo dal peccato, ma anche il morire al mondo. Non 
mi sembra che questo scritto sia il discorso di Alberto Ma- 
gno dinanzi alla commissione d’inchiesta di Anagni, come 
si è supposto. L'attacco all’ideale della povertà viene re- 
spinto con l’inserire tale ideale nell'insieme dei precetti 
evangelici della povertà, castità ed obbedienza, che costi- 
tuiscono la superiore vita cristiana. Con ciò però non si 
deve attaccare la proprietà ecclesiastica. A sua volta Bo- 
naventura nel suo scritto de perfectione evangelica (op. 
vol. V) collocava l'ideale della povertà tra i due altri pre- 
cetti evangelici, e in tal modo era chiaramente definita la 
tradizione ortodossa in questa ardua questione. 

Dalla parte degli Ordini mendicanti fu commesso un 
errore unilaterale da un maestro di grado - inferiore, dal 
minorita Bertrando di Bayonne, che nel suo trattato Ma- 
nus quae contra omnipotentem tenditur (Bierbaum 37) fa- 
ceva della povertà in proprio e communi, internamente ed 
esternamente, spiritualmente e corporalmente, l’apice del- 
la perfezione cristiana. Egli pervenne così inevitabilmente 
a sovrapporre spiritualisticamente gli Ordini mendicanti al 




















clero secolare, agli Ordini più antichi e persi alla stess 
comunità del proprio Ordine e finì col ian D'ilazt di 
molto interessante e sistematicamente assai loipartente. 
anche se errata, della posizione ierocratica, assolutistica 
del papato. Vi si raggiungeva scolasticamente fatta ecce- 
zione della posizione del papato, quel medesimo 800] po cl 5 
il partito dei minoriti spiritualisti aveva cercato di o fu 
ela: gioachimitico. Era l’ideale di rl 
Bra ni #3 i Nena trasformato in istanza dell’asso- 
L'occasione che vi si offriva, di attaccare con una 
nuova accusa di eresia gli Ordini mendicanti, non fu sfrut- 
tata per un decennio, perchè la disciplina e la censura ec- 
clesiastica impedirono le liti nell'Università. Ma nella quiet 
ingannevole di questi anni si andò maturando un conflitto 
ancora più vasto, la lotta intorno ad Aristotile che travolse 
ì partiti, divise le facoltà e gli Ordini mendicanti e portò 
la lotta per la povertà su un nuovo terreno. È 
Îa Da lunga e importante storia della rinascita aristote- 
on può essere qui esposta, ma soltanto accennata. Nel 
1210 Aristotile era stato proibito in rapporto con le dottri 
panteistiche di Almarico di Bena e Davide di Dinant Nel 
123I Gregorio IX lo proibì una seconda ‘volta, ma incari- 
cò, nello stesso tempo, tre magistri di compilare secondo 
il proprio avviso, un testo purgato, ciò che naturalmente 
era inattuabile. Nel 1245 Alberto Magno, il vero eroe di 
questo accoglimento incominciò la sua rielaborazione di 
Aristotile ai fini di una enciclopedia scientifica profana ‘che 
doveva rendere universalmente accessibili i tesori scien 
tifici del Maestro. Solamente nel 1256 egli dovette nel de 
unitate intellectus contra Averroem volgersi contro ondil 
lazione pericolosa per la fede, tratta dal Commento di A- 
Verroè. Nel 1255 la facoltà filosofica di Parigi aveva rior 
ganizzato le lezioni su Aristotile. Purtroppo noi non sari 
Deb ancora quanto vi abbia contribuito l'influenza del- 
! aristotelismo dell’Università di Napoli, se si cccettuano 
la mediazione di Michele Scoto e la sua introduzione alla 
filosofia conservata da Vincenzo di Beauvais — e sopra- 
tutto non sappiamo se già allora vi fosse un appari ni 
l’interpretazione immanentistica dei filosofi e l'immanenti- 
smo sociale dei professori di teologia appartenenti al dle- 
mo secolare. Certamente si avvertì nell’aristotelismo un 
orientamento generale verso la scienza pura in luogo dello 


spiritualismo simbolico, ft discutibile, ma possibile, che 
Niccolò di Bar, il professore di filosofia condannato con Gu 
glielmo di St. Amour, sia il contemporaneo Niccolò di 
Parigi, reso parzialmente accessibile da Grabmann (Mitte 
lalt. Geistesleben 222), che già era campione della nuova 
logica, della nuova teoria del linguaggio della fenome 
del tardo Medioevo. Nel 1263 il divieto di 


nologia 
1266 le 


Gregorio IX vien rinnovato un'altra volta. Nel 
liti tra le diverse nazioni dei maestri e degli studenti nella 
facoltà filosofica diventano il segnale di nuove lotte perso 
nali e teoretiche (cfr. P. Mandonnet, Siger de Brabant et 
l’averroisme latin au XIII siécle 1911). 

Compare ora un filosofo di primo rango, Sigieri di 
Brabante che, aderendo ad Averroè, interpreta naturali 
sticamente Aristotile e diventa il capo di un pugnace grup- 
po della facoltà filosofica, mentre un altro gruppo, sotto 
Pietro di Alvernia, aderisce all’interpretazione cristiana di 
Aristotile di Alberto Magno e di Tomaso d'Aquino. I do 
menicani si sono dedicati, meno poche eccezioni, alla gra 
ve opera di ricostruzione della teologia scolastica secondo 
la modificata filosofia aristotelica. Si trovarono quindi ad 
esser avversi agli averroisti di Sigieri, il cui naturalismo, 
facile a ricavarsi da Aristotile, essi dovettero ripudiare, € 
insieme ad esser avversi ai francescani che si attenevano al 
l'antica gnoscologia agostiniana e volevano accogliere sol 
tanto le parti supposte insospettabili dell’aristotelismo. Si 
riaccese inoltre la lotta col clero secolare. Ci si aspette 
rebbe che gli abati illuminati e Guglielmo di St. Amour si 
fossero inseriti nel movimento degli artisti, come tanti teo 
logi del secolo XVIII si inserirono nell’Illuminismo. Ma in 
dubbiamente il lanciare il sospetto sull’ortodossia dei propri 
avversarî era un'arma più importante per i loro interessi 
particolari che la coerenza scientifica. Essi sfruttarono i tor 
bidi universitarî per intraprendere un nuovo attacco contro 
i maestri degli Ordini. Guglielmo stesso scrisse nel 1200 un 
altro opuscolo sull’Anticristo, cui replicò prontamente To 
maso d'Aquino con lo scritto Contra pestiferam doctrinam 
retrahentium homines a, religionis ingressu. Una delle te 
ste della bestia apocalittica, ch'era già stata abbattuta, si 
riaveva dalla sua ferita mortale e si risollevava: così in 
comincia egli il suo scritto. Nel 1260 egli scrisse con lo 
stesso scopo il De perfectione vitae spiritualis. 

Il campione principale del clero secolare era ora Ge- 








rardo di Abbeville, la cui attività letteraria verte comple 
tamente intorno alla lotta per la povertà e si rivolge special 
mente contro Bertrando di 3ayonne, nel quale infatti sì 
poteva trovare un effettivo punto debole (cfr. Birbaum ] 
c. 169: 110 Einvendungen gegen den Traktat Bertrands, 
Gesch. 1270). Contro di lui insorsero Bonaventura nella 
sua Apologia pavperum (op. VIII) e col suo Tractatus 
pauperis Giovanni Pekam, il francescano che fu più tardi 
arcivescovo di Canterbury e che si è distinto anche nella 
lotta contro Tomaso (per la descrizione degli altri scritti 
polemici v. Birbaum p. 62). La lotta letteraria dei fran- 
cescani contro la teologia aristotelizzante dell’Aquinate fu 
abbastanza moderata e soltanto più tardi i chierici secolari 
intervennero in gran numero anche scientificamente nella 
lotta contro Tomaso. Per il momento si limitarono a usa- 
re la più pericolosa arma degli excerpta di proposizioni ere- 
tiche per coinvolgere i domenicani nell’inevitabile caduta 
di Sigieri di Brabante. Contro di lui proprio Alberto e To- 
maso avevano sostenuto, quasi soli, il peso della lotta e 
soltanto Bonaventura lo aveva brevemente, ma eccellente- 
mente confutato. Nel 1267 si riuscì ad ottenere una censura 
provvisoria dell’Aquinate con l’inserire alcune sue propo- 
sizioni nei 219 errori aristotelico-averroistici che il vescovo 
di Parigi condannò. 

Questo è in breve lo svolgimento esterno della lotta che 
apparentemente non è che un intrigo di professori. Se ci si 
limita a esaminare con il diligente e certamente benemerito 
eciitore degli scritti polemici, M. Birbaum, i puri fatti sto- 
rici, sembra che non s1 tratti che d’una « lotta per il mono- 
polio della perfezione ». Il risultato scientifico della contro- 
versia non è allora che « un gran numero di scritti che nel 
loro complesso hanno contribuito poco al chiarimento del 
problema etico-religioso della perfezione cristiana e della 
questione canonistica del rapporto tra i Mendicanti e i di- 
ritti dei parroci ». (Ibidem 257-262). In realtà si ha qui 
nientemeno che il vero inizio dell’età moderna, io 
za filosofica e il decisivo preludio della Rinascenza politica 
È llentemeno che Hegel che ci dà l’interpretazione filoso- 
fica di queste controversie. Nell’Enciclopedia, là dove esami 
na il rapporto tra Stato e religione, egli celebra immanen- 
tisticamente Ja superiorità della religiosità mondana — che 
a ragione egli non identifica completamente con la protestan- 
te — di fronte ai tre precetti evangelici, intesi come conce- 
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zione cattolica della vita religiosa: « Con l'introdursi del 
lo spirito divino nella realtà e con la liberazione della real 
tà nello spirito divino, ciò che nel mondo dev'essere san 
tità, viene sostituito dalla eticità. In luogo del voto di ca 
stità, solo il matrimonio vale come etico, € quindi la fa 
miglia come ciò che vi è di più alto per quest'aspetto del 
l’uomo; in luogo del voto della povertà vale l’attività del 
l'acquistare mediante l'intelligenza, la diligenza e la retti 
tudine in tale commercio e uso di ricchezze, l’eticità nella 
società civile; in luogo del voto dell’obbedienza vale l'ob 
bedienza verso la legge e le istituzioni legali dello Stato 
ch'è la vera libertà, per cui lo Stato è la vera e propria ra 
gione che si realizza, l’eticità nello Stato » (480). Natural 
mente con ciò egli non fa che accennare all'importanza filo 
sofica decisiva di questa questione. 

Applicando le sue categorie alla realtà storica Hegel 
non si avvicina neppure alla sostanza dei fatti. Egli fa 
cominciare il Regno*dello Spirito Santo con l’Umanesi 
mo della scienza scolastica e con l’ascesa della Signo 
ria di città contro il feudalismo. Molto più aderente 
a questa svolta della storia universale è la sua idea 
dell'Impero germanico, che è necessario tener presente per 
valutare tutta l’importanza filosofica dell’immanentismo so- 
ciale del tardo secolo XIII. 

Va da sè che i campioni di esso non si rendevano co 
to dì tutte le conseguenze del loro atteggiamento e che si 
atterrirono quando furono tratte da un grande filosofo co- 
me Sigieri di Brabante. Ma essi stessi hanno tratto nella 
loro filosofia sociale delle illazioni giuridiche, postulando 
un ordinamento puramente immanentistico del diritto ec 
ico,, che indusse i loro avversarî a formulare una 
concezione moderna del papato, quella dell’assolutismo pa- 
pale, che fu presto estesa anche allo Stato, come aveva 
progettato di fare già Federico e come doveva esser ora 
posto in atto, con l’aiuto d’Aristotile, da un grande moto 
degli spiriti, dalla Rinascenza politica. Naturalmente non 
si ottiene nessun risultato filosofico dalla valutazione 
degli eventi, se si tien conto d'un solo indirizzo. Solamen- 
te esaminando l'efficacia dell’analogia sulla realtà storica, 
Vinfluenza dell'idea che si ebbe allora dell’uomo sulla 
concezione della società, di Dio e del mondo, si può 
procedere oltre. Gli atteggiamenti assunti dalla filoso- 
fia sociale vanno seguiti nelle loro derivazioni metafisi- 














che ed esaminati nel complesso dell'intera coscienza d'un'e 
poca per cogliere il loro ethos. Soltanto così si può giungere 
a un'applicazione sistematica della ragione storica. 

| La derivazione metafisica dell’immanentismo sociale è 
il naturalismo radicale di Sigieri di Brabante che, per la pri- 
ma volta viene qui guardato nel complesso dei problemi del- 
ia filosofia sociale di quell'epoca. L’interpretazione di Sigieri 
è ancora sempre difficile, nonostante i lavori di Mandonnet e 
di Grabmann. La difficoltà consiste nel fatto che Sigieri pre- 
tende sempre di parlare soltanto in via d’ipotesi e secondo le 
opinioni di Aristotile e di Averroè. Questa dichiarazione va 
presa sul serio, poichè l’autorità del « filosofo » era ormai 
normativa e perchè gli si attribuiva, come gli attribuiva 
Ruggero Bacone, una formale rivelazione, una natura pro- 
fetica, L'autorità scientifica è indubbiamente per Averroè 
superiore alla religione e anche Sigieri cerca soprattutto 
la. vera e propria intentio di Aristotile in quanto ve- 
rità scientifica sicuramente raggiungibile. Certamente vi 
sono altre dottrine di Aristotile stesso che devono an- 
cora essere poste in accordo con la concezione naturali 
stica oppure vanno lasciate stare, e così anche le verità 
di fede cristiane devono per il momento restare in- 
tatte. Ciò non significa affatto che si ammetta una doppia 
verità, ma è soltanto un atteggiamento schiettamente scien- 
tifico, che non può subito attingere le verità ultime, ma deve 
ancora continuare a lavorare: Tu devi vegliare e studiare e 
leggere, affinchè da questo dubbio che ti rimane tu sia ri- 
chiamato a studiare e a leggere, poichè una vita senza 
scienza è morte e tomba di un uomo inglorioso (Mandon- 
net 115). Così termina il più maturo trattato di Sigieri, e 
ciò significa appunto che ora esiste una cultura scientifica 

già in quel senso stesso con cui Lessing assegnava un va. 
lore superiore alla ricerca della verità che alla verità stessa 

Neppure la metafisica offre più le verità ultime. È inco- 
cominciato l’umanesimo dell’uomo che investiga: l’uomo 
Stesso si è posto in quanto indagatore e dotto al primo 
piano della metafisica ed è divenuto il suo punto di par- 
tenza. Non c’è bisogno di pensare ad una frode di Sigieri 
allo scopo di premunirsi contro la censura universitaria € 
di poter lanciare il sistema, allorchè ammette le verità di 
fede accanto al sistema naturalistico. Il suo zelo di investi- 
gatore è troppo serio. D'altronde egli non era ancora per- 
fettamente consapevole che col trasferimento dell'essenza 
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umana dalla religiosità all'investigazione era posto l’ethos 
immanentistico dell'età moderna, come non lo erano i pro 
fessori di teologia del suo tempo col loro atteggiamento im 
manentistico nella questione dell'ordinamento giuridico della 
Chiesa. È appunto questo ethos mondano che induce ora, 
per analogia, a intraprendere anche la metafisica del natura 
lismo. Alberto e Tomaso, nella loro posizione intermedia tra 
natura e grazia, hanno tratto altre conseguenze da Aristo- 
tile; Bonaventura, in quanto spiritualista medievale, lo ha 
nettamente respinto, ma Sigieri di Brabante, in quanto pre 
cursore rivoluzionario del senso mondano e naturalistico del 
reale, del ridestantesi spirito borghese, come Jean de Meung, 
ha ricavato da Aristotile quelle conseguenze naturalistiche 
che il maestro stesso aveva preparato, ma non aveva tratto. 
Noi conosciamo oggi la tragedia del vecchio Aristotile, che 
dalla sua dottrina dell’immanenza delle forme e dei movi- 
menti delle sfere fu distolto dal suo teismo giovanile e con- 
dotto a quel naturalismo che già i suoi primi scolari hanno 
sviluppato nello Stratonismo. 
Sigieri rinnova in sè inconsapevolmente nel De aefer- 
nitate mundi (Mand. 78) la lotta tra le due anime di Ari- 
stotile e la risolve naturalisticamente. Come argomenta per- 
sino il vulgus, ora è prima l'uovo, e ora la gallina, ora il 
seme e ora luomo, ora la potenza ed ora Vatto. Bisogna 
quindi ammettere che se la totalità delle cose fosse stata 
una volta non-essere, come, secondo Aristotele (Metafisica 
12), pretendevano alcuni poeti, teologi e naturalisti, Ja 
potenza precedercbbe l’atto. Non ci sarebbero allora in 
realtà nè le cose nè il mondo e la materia dovrebbe proce- 
dere da se stessa verso il reale, ciò che è impossibile (1. c. 
So). Non v'è dunque nulla di nuovo sotto il sole, sotto le 
costellazioni delle sfere celesti: ciò è dimostrato qui con 
rigore dialettico. Tutto esiste fino dall'eternità, non vi è che 
la vicenda determinata della natura e il movimento è l'im 
pulso che pone in atto tutte il divenire, Non vi è che eterni. 
ta, l'eterno ciclo della natura. Il tempo non c'è che col mo- 
vimento e col cangiamento entro il processo naturale. Poichè 
il mondo è eterno, non vi è un primo uomo e, filosoficamente 
parlando, non vi è una creazione. Nulla può nascere da 
nulla: tutto il nuovo deve provenire dal movimento e dal- 
l'attività della natura. Nulla di nuovo può essere prodotto 
direttamente da Dio. La causalità naturale, gli effetti e le 
cause determinate escludono il concetto di creazione. 




















In tal modo però non v'è più neppure una storia. Il 
determinismo naturale viene necessariamente trasportato, 
per analogia, alla società. Il determinismo classico della 
vita sociale, l’idea dell'eterno ciclo anche delle cose umane, 
riemerge. Tutte le opinioni, le leggi e le religioni si ripetono 
sempre a una distanza di 36000 anni, anche se questi cicli 
spariscono dalla memoria dei posteri a causa della loro lun- 
ghezza. Si tratta però d'una metafisica della storia che e- 
sclude completamente un'effettiva filosofia della storia, la- 
scia sussistere soltanto il sociologismo, ed elimina radical- 
mente ogni senso dell'attualità e ogni idea del Regno. La 
teologia della storia aveva in sè pure una tendenza a con- 
cepire una regolarità della storia indipendente dall'uomo, 
ma con essa era congiunta altresì l’idea dell’ascesa della 
storia verso una più alta perfezione sotto la guida di Dio. 
Chi è in grado di guardare sotto le formole filosofiche, tro- 
verà con sorpresa che in Sigieri, senza che vi sia espressa- 
mente sviluppata un’antropologia, il vero e proprio punto 
di partenza di tutta questa metafisica della natura c della 
società è un'idea dell’uomo. Non è l’uomo dell’ascendente e 
operosa democrazia degli Stati di città, ma il borghese in 
quanto materiale umano dell’assolutismo dei principi, che 
privo d'autorità politica e sociale è dominato e affascinato 
dal corso della natura e della società che si svolge in alto, 
a! di sopra di lui. L'atteggiamento puramente scientifico se 
ne sta, impotente e contemplativo, davanti all’autorità as- 
soluta della tradizione scientifica © davanti alla sua propria 
dialettica, allo stesso modo come la spiritualità meccanizzata 
dei simbolici gioachimiti se ne stava davanti alle regole tra- 
dizionalistiche della teologia della storia. Solamente la suc- 
cessiva generazione della Rinascenza politica porrà in moto 
l'individuo, ma isolandolo come un atomo, e lo spin- 
gerà alla costruzione di una nuova società individualistica, 
creerà il cittadino democratico, la sua dottrina sociale e le 
corrispondenti teorie nominalistiche della natura e della co- 
noscenza. 

Che cosa rimane in questo determinismo radicale per ta 
attività di Dio? Quale è l’immagine di Dio che corrisponde 
a questo sistema? La formola adatta sembra esser stata sug- 
gerita da un avversario, che nel suo scritto polemico con- 
tro gli Averroisti, nel Tractatus de erroribus philosophorum 
(Mandonnet II, V) con senso finissimo per i trapassi dialet- 
tici ha derivato e svolto unitariamente il sistema di Sigieri 











e ha ricondotto tutto al falso punto di partenza, alla pre 
miessa che non vi sia nessuna novitas, sine motu proceden 
le, nessuna dispositio senza consultatio, nessuna generatio 
senza corruptio. Non rimane più dunque accanto all'eter 
nità del mondo, alla causalità naturale della materia e del 
le forme nessun posto per Dio. Appunto questo è infatti il 
senso di tutto il razionalismo di Sigieri e d’Averroè, la ne 
gazione cioè, dal punto di vista naturalistico, d’una crea 
zione, d'una formazione dal nulla. Agens enim per naturam 
et agens ut instrumentum, quia a ratione instrumenti est 
quod moveat motum, de necessitate in sua actione molum 
praesupponit. Creatio non est motus, quia motus prae- 
supponit mobile, creatio vero nihil praesupponit. Tutto 
ciò ch'era stato formulato dall’idealismo trascendente del- 
la filosofia cristiana, da Agostino in poi, intorno alla li. 
bera attività produttiva dello spirito di Dio, va perduto 
con la degradazione naturalistica di Dio a instrumentum, 
a mero strumento, a mera causa prima che, come ogni 
causa, non ha più in sè nessun cominciamento, nulla di 
assolutamente nuovo, ed è soltanto trasformazione e tra- 
sposizione di una dispositio in una nuova dispositio, nel- 
l'ambito dell’universale regolarità della natura (IX). Come 
già l’antico Aristotile aveva dovuto collocare il suo primo 
motore immobile, il suo Dio ormai più deistico che teisti- 
co, che governa le cose soltanto mercè l’immanente appetito 
della forma e del fine, mercè il desiderium naturale delle co- 
se, accanto ad una pluralità di spiriti e motori degli astri, 
così anche ora le Intelligenze, le anime degli astri divengono 
cause decisive, che non lasciano alla causa prima nessuna 
attività immediata, nessuna conoscenza del particolare al- 
l’infuori della necessità naturale e nessuna nozione del con- 
tingente e del futuro. Vi sono altrettanti angeli quante sono 
le sfere celesti, e questo è il primo mito moderno che vuole 
spiegare l’immanente regolarità della natura, dopo la ca- 
duta del concetto della visione ercatriee di Dio, della forza 
spiritualmente operante di Dio e della provvidenza del ve- 
race Legislatore. 

Le Intelligenze e le cause seconde devono essere eter- 
ne ed immutabili nel passato e nel futuro, devono essere 
actio pura senza mescolanza di mera potenza. Il principio 
conoscitivo crea i concetti universali nello spirito come con- 
ceptus mentis, come modi significandi, mediante l’astra- 
zione delle nature dell’esistenza individuale. Importante in 








questa dottrina delle intelligenze è la teoria dell'unica am 
ma intellectiva, dell'intellectus uns numero in omnibus ho 
minibus, che non può essere diviso e moltiplicato dalla mol- 
teplicità dei corpi come principio materiale d’individuazio- 
ne, che quindi dev'essere un separato spirito e non fa che 
collaborare con l'individuo in una specie di relazione psi- 
cofisica col corpo. Cade naturalmente in tal modo l’idea 
cristiana dell'immortalità, perchè non si ammette più una 
vera unità tra anima spirituale ed anima corporale. 

Compare già qui quel singolare sostituto di Dio del- 
l'età moderna, cui Hegel per primo ha dato il nome di 
« spirito oggettivo ». Qui naturalmente questa anima uni- 
ca è ancora una vera sostanza, non è solamente una so- 
stanzialità hegeliana, uno « spirito » della scienza o della 
nazione; tuttavia anche questo monopsichismo è già proie- 
zione mitica dell’idea dell’uomo propria dell’indirizzo pura- 
mente scientifico. Posto un unico intelletto comune a tutti gli 
uomini, tutti dovrebbero avere l’intera scienza: questa diffi- 
coltà non fu risolta da Sigieri, ma lo ha fortemente preoc- 
cupato (112), e ciò dimostra chiaramente che la concezione 
deriva dal principio del valore universale del pensiero. Si 
comprende la connessione tra questa fuga nel mito del mo- 
nopsichismo e la filosofia sociale, se ci si domanda chi fosse 
propriamente questo spirito oggettivo: secondo Ruggero 
Bacone era Dio, secondo altri addirittura il Papa o i filo- 
sofi ed esperti di Sigieri (107). 

La conseguenza pratica, che il « vulgus » parigino 
trasse da questo naturalismo parigino, era che la teologia 
era fondata su delle favole, che i sapienti erano gli unici 
filosofi, che il Cristianesimo era un ostacolo alla scienza, 
che non c’era felicità che in questo mondo e che la morte era 
la fine di tutto, che non c’era bisogno di preoccuparsi della 
propria sepoltura, che ci si doveva comunicare soltanto in 
apparenza, che non si doveva pregare e che l’adulterio 
non era peccato (Mandonnet, I, 212). 

Il naturalismo metafisico era così riportato nel campo 
sociale. Sigieri stesso dovette infatti ammettere che non vi 
era una libertà del volere nel senso di piena responsabilità, 
che vi era soltanto un’unità d’azione tra anima e corpo 
e che questa consentiva soltanto un’impropria attribuzione 
di lode e di biasimo morali da parte dei legislatori in vista 
dell'ordine universale (106). L'uomo, individuo soltanto 
nell'anima sensibilis, è necessariamente mosso dagli affetti 


e dalle passioni (15). Era il naturale sviluppo dell'imma 
nentismo sociale dei professori di teologia e di Guglielmo 
di St. Amour, l’asserzione di Sigieri che l’opera buona 
stessa è il premio di colui che opera il bene, che in ciò con 
siste la felicità e che per i malfattori il castigo è rappresen 
tato già dalle loro azioni peccaminose. Non vi è che una 
pura immanenza del premio e della pena, e in tal modo è 
reso esplicito il nesso tra i due partiti immanentistici, dei 
teologi e dei filosofi. | È i 
Non c'è da meravigliarsi, se l'autorità pubblica di 
questo tempo combattè con tutti i suoi mezzi questa nuo 
va filosofia che distruggeva completamente il suo presti 
gio. Nel 1277 il vescovo di Parigi condannò 219 propo- 
sizioni di Sigieri e tra queste anche alcune proposizioni 
aristotelizzanti di Tommaso e di Alberto Magno. Sigieri 
si appellò alla Curia, ma fu tenuto in prigione a Roma 
e presumibilmente tra il 1281 e il 1284 fu assassinato in 
Orvieto dal quasi folle suo segretario. Dante però lo ha 
posto tra i dottori del cielo, in certo modo al posto di 
Aristotile stesso, come nota benissimo Mandonnet, e cioè 
perchè per Dante nell’al di là vale soltanto il giudizio 
morale sull’onestà dell'indagine, che naturalmente lascia 
sussistere di qua la condanna dogmatica della dottrina. 
Appunto questo però è il problema di questo gran- 
de trapasso all’età moderna, come cioè contro le autorità 
pubbliche di Chiesa e Impero fino allora dominanti, si po- 








tessero affermare nuovi partiti pubblici, che di fronte al- 


l'epoca precedente devono apparir eterodossi. Ciò era 
esternamente possibile anzitutto perchè dal tempo del 
l’interregno l’autorità dell'Impero era formalmente de 
caduta, anzi lo stesso Federico II aveva già sostitui- 
to la solidarietà dei principi assolutistici all’ autorità 
dell'Impero. L'autorità della Chiesa aveva pure da re- 
spingere le tendenze eterodosse degli spirituali antifeu- 
dali, dei teologi immanentistici, liberali, di un nuovo 
spiritualismo della comunità francescana e sopratutto l’e- 
strema conseguenza dell’immanentismo sociale, il naturali- 
smo sociale, il naturalismo metafisico di Sigieri. Soltanto 
per una singolare via indiretta la Chiesa ha aderito alla i- 
deologia dei nuovi partiti dei teologi liberali e del nuovo 
« conservatorismo », che dovevano provocare la sua trasfor- 
mazione interna a potenza della Rinascenza. I nuovi par- 
titi poterono diventare spirito pubblico, e anche allora non 


uno spirito pubblico unitario, solo quando lo Stato prese 
le loro parti. In tal modo cominciò la Rinascenza politica 
che dovrà essere illustrata in un capitolo successivo. Il fatto 
che i movimenti teoretici soltanto allora sono pervenuti alla 
piena luce della storia, è la ragione principale per cui la Ri- 
nascenza filosofica non viene ancora scorta nella sua im- 
portanza storica. Perciò la stessa Rinascenza politica ri- 
mane quasi incomprensibile, appare come qualcosa di così 
improvviso, che le idee dello Stato nazionale assolutistico 
delle Chiese nazionali, gallicana o anglicana, della sovra- 
nità popolare e del principio della comunità ecclesiastica 
fanno un'impressione troppo moderna, per esser prese 
completamente sul serio. Solamente quando si colloca tra 
ii Medioevo e il secolo XIV la Rinascenza filosofica, in 
cui furono creati i presupposti per la Rinascenza politica, e 
si scorge la continuità dello sviluppo, nonostante la censura. 
€ la distruzione della nuova ideologia, si colma la lacuna 
tra Medioevo ed età moderna. 

La speculazione gioachimitica del terzo Regno era 
stata antifeudale, volta contro l’Impero e la Chiesa del- 
l Impero ed è stata ripudiata dalla Chiesa. La reazione dei 
teologi illuminati andò però tanto oltre nel suo: immanen- 
tismo sociale, che ora anche la comunità dei francescani, 
che aveva finora combattuto contro l’ideologia della po- 
vertà degli Osservanti, dovette insorgere in nome dell’i- 
deale della povertà. Si giunse allora al singolare capovol- 
gimento dialettico, per cui fu proprio un francescano ad 
abbozzare un’esagerata teoria dell’autorità papale nel 
campo del diritto ecclesiastico: Bertrando di Bayonne. 
Certamente ciò può agevolmente esser interpretato come 
un atto personale partigiano provocato dal fervore della 
lotta per la povertà e per la difesa del privilegio della pre- 
«dicazione e del magistero degli Ordini mendicanti. Di 
fronte alla legislazione ecclesiastica ordinaria, che regolava 
le entrate e la cura d’anime dei vescovi e dei parroci, era 
sorta una legislazione d'eccezione a vantaggio degli Ordini 
mendicanti. Questa legislazione d'eccezione non poteva 
esser giustificata che esaltando l'autorità papale così da 
riconoscerle quella assolutistica plenitudo potestatis, che 
avevano preteso, contro i papi giuridici, Federico II col 
suo principato assolutistico e ben presto anche i re nazio- 
nali. Ma questa spiegazione ricavata dall’urto dei partiti 
non è ancora sufficiente. In tal caso Bertrando avrebbe 











potuto servirsi di Graziano e della raccolta delle decretali 
di Gregorio IX. Egli ha compiuto però l'ulteriore passo 
verso il soprannaturalismo metafisico, e anche questo ha 
avuto l'apparenza d’una rinascita, di una riesumazione di 
Dionigi l’Areopagita. La gerarchia celeste ed ecclesiastica 
dell’Areopagita era già confluita nella mistica vittorina 
attraverso l’Abbas Vercellensis e da poco tempo anche at- 
traverso Roberto Grosseteste (cfr. Grabmann, Mittelalt. 
Geistesleben 449). Ora però fu applicata da Bertrando al 
l’idea del Papato. Il motivo profondo di questa applica- 
zione diviene evidente soltanto in Bonaventura nella sua 
polemica contro l’aristotelismo di Sigieri e nel suo cons 
pevole ritorno al neoplatonismo d’un’iperrealistica iposti 
stasi delle idee del bene e delle virtù. In Bertrando 
non c’è che l'impulso metafisico a dare compiutezza al suo 
sistema papalistico. 

Il soprannaturalismo di Bertrando ha questo aspetto: 
la completa povertà volontaria in proprio et communi è l'a- 
pice della perfezione, è lo stato più perfetto, e non è soltan. 
to un saprappiù o un mezzo della perfezione. E’ imitazione 
dell'esemplare povertà assoluta di Cristo (Bierbaum C. I 
III). Naturalmente egli intuisce la ragione per cui i teo- 
logi illuminati vogliono imporre agli Ordini mendicanti il 
lavoro manuale, affinchè cioè non abbiano tanto tempo 
jer lo studio. I maestri e predicatori  woderni temporis 
non hanno bisogno di lavorare corporalmente, perchè il 
loro tempo è completamente assorbito dallo studio dei libri 
e dei molti difficili problemi della nuova scienza (C. XII). 
Questa decisiva conversione del francescano all’erudizione 
libresca è molto sorprendente e significa una rinuncia al- 
l'antica spiritualità, che non aveva bisogno di strumenti 
giuridici ed era certa della propria infinita superiorità sui 
theologi philosophantes e sui decretalisti. Bertrando deri- 
va il diritto alla predicazione e allo studio da Graziano, 
che attribuisce già al papa quell’auctoritas plena, cui non 
sì può contraddire, che può emanare leggi, è superiore ad 
esse e le interpreta autenticamente, può consentire eccezio 
ni fin tanto che non sono in contrasto con la legge divina e 
naturale. Egli fa dunque del papa il signore quasi comple- 
tamente libero dell'ordinamento giuridico della Chiesa 
(C. XIV). Il papa può dunque benissimo affidare un in- 
carico a liberi predicatori ai fini d’un migliore ammaestra- 
mento del popolo, accanto all'opera svolta dai predicatori 











ordinari nelle loro ben definite diocesi, e modificare le 
esplicite decisioni dei concilî e i decreti che vi si opponga 
no, in base a una ratio melior. La sua autorità è una po 
testà libertate divina non necessitati subiecta (C. XVI). 

. Viene infine quel 17° capitolo che, in forza dell’ana- 
logia tra l'immagine di Dio e l’idea della società, trasforma 
il papalismo in una formale ierocrazia. La fine di- 
stinzione di Bonaventura tra Cristo in quanto principio 
sacramentale della vita della Chiesa e la funzione 
puramente dispensatrice del Papato è trascurata. Ber- 
tiando è già un uomo moderno, perchè, nonostante il 
suo ideale di povertà, in tutti gli altri punti — erudizione 
concezione giuridica della Chiesa e sociologia in luogo di 
teologia della storia — si trova sul terreno dei suoi 
avversarii. Forza cosmica anche della vita sociale è 
un principio metafisico, che in fondo appartiene al na- 
turalismo della contemporanea metafisica della luce, cioè 
il principio dell’influentia, che va concepito presso a poco 
come il concetto di influenza della nostra teoria del- 
l'elettricità. Ogni forza e influenza passa dal primo or- 
dine e dalla prima persona della gerarchia fino all’ultimo 
ordine e ultima persona e deriva dal gerarca. La corrente 
di energia e attività, a somiglianza del sole e del fuoco 
scende sul sottoposti per irradiare attraverso elementi inter- 
medii lo splendore e la forza della propria luce agli ordini 
inferiori. Il parallelo con la teoria agostiniana dell’illumina- 
zione è evidente. Anche nella gerarchia terrena vi deve 
essere un hierarcha homo, che è un vir divinus designato da 
Dio, esperto in ogni scienza che concerna il suo ufficio 
e vicario del summus hierarcha Gesù. Il corpo mistico è 
inteso qui ierocraticamente come la corporazione spirituale 
de! clero, in cui la descensio e distributio dei poteri e degli 
effetti emanano dal Summus Pontifex su tutti i membri. Il 
lerocrata può dunque violare a suo talento l’influentia na- 
turalis della communis lex, che vuole che si dispensi l’or- 
dinario e regolare potere anzitutto e sopratutto ai membri 
più nobili e più degni, e nel pericolo d'un turbamento della 
vita ecclesiastica può rafforzare altri membri piuttosto che 
coloro ai quali l'autorità spetterebbe regolarmente, può ad- 
dirittura in caso d’urgenza separare ciò che è unito e uni- 
re il separato. Non vi è un dualismo nel regime quando gli 
agentes ex officio e gli agentes cx privilegio, i prelati e gli 
Ordini mendicanti, dìnno mano a rimettere in moto l’u- 





nica nave della Chiesa. f dunque stabilita qui una posi 
zione d'eccezione del papato dotato di mistica sovranità. 
Questa pienezza di poteri vien giustificata inoltre così: 
rell’ordinamento temporale l’imperatore non ha tanto po 
tere sul popolo quanto ne ha il papa sul clero, perchè se 
condo il diritto romano i laici possiedono un jus privatum, 
un diritto d’eredità, per cui si costituisce la proprietà pri 
vata, mentre i prelati vivono ancora col sistema feudale, 
cioè non sono domini, non possiedono un dominium e un 
diritto d’eredità e fruiscono soltanto dell’amministrazione 
dei beni loro affidati. È così anticipata qui niente meno 
che quella famigerata teoria curialistica, che fu rimessa in 
vigore durante la Rinascenza politica da Egidio Romano, 
secondo la quale al papa spetterebbe l'alta proprietà su 
tutto il mondo. 

Indirizzo scientifico, giuridico e sociologico, mitiga- 
to da un’ideologia ierocratica nell’interesse degli Ordini 
mendicanti, tale è l'aspetto della filosofia sociale d'un fran- 
cescano del 1256. Certamente l’ideologia della povertà e la 
tendenza al sovrannaturale sussistono ancora, ma il sistema 
come tale consisteva nell’ideologia partigiana d’un pa- 
palisme attenuato in senso soprannaturalistico. E in 
quanto tale ha operato. La lotta contro l'ideale della po- 
vertà evangelica era per i teologi illuminati senza speran- 
za, ma l’attacco contro i vigenti privilegi dei prelati offrì 
una nuova base di lotta, che fu infatti subito accettata dal 
successore di Guglielmo di St. Amour, da Gerardo di Ab- 
beville, e dalla quale sorse infine l'opposizione gallicana e 
conciliaristica al curialismo. 

Gerardo di Abbeville, è magister di teologia a Parigi 
e arcidiacono di Amiens e Ponthieu, ha dunque da difen- 
dere interessi molto realistici. Tuttavia la sua opera prin- 
cipale Contra adversarium perfectionis christianae (Cod. 
Vat. Lat. 360), cioè contro Bertrando di Bayonne, av- 
versario della perfezione cristiana dei prelati, è molto di 
più d’un mero scritto polemico pro domo. Purtroppo Bier- 
baum non ha pubblicato quest'opera, ma soltanto le Ex- 
cerptiones contra librum manus ecc. (P. 169 segg.) e ha 
dato soltanto singole ed inadeguate indicazioni del contenu- 
te, cosicchè l'edizione di questo libro importantissimo per 
la filosofia sociale resta un desiderio vivissimo. Provviso- 
riamente esso può esser vagliato in base alla focosa replica 














a questo libro « diffamatorio © pestifero », in base all'A 
pologia pauperum di Bonaventura. don 
| Anche Gerardo fa dell'atteggiamie nto dei teologi illu 
minati del gruppo di Guglielmo di St. Amour una questio 
ne di principio e una concezione del mondo. Evidentemen- 
te il primo libro tratta in generale del problema dell’ascesi © 
pone in rilievo assai abilmente i passi del Vangelo relativi 
alla libertà dei perfetti, e contrarii ai farisei. Vi sì introduce 
la questione del digiuno, che sarebbe necessario per gli im- 
perfetti. Bertrando vien posto davanti alla conseguenza 
radicale della teoria della povertà, cioè all'obbligo di d 
fiutare di cibarsi di carne e quindi di cadere nel 
Manicheismo, che dichiarava che non ogni creatura di Dio 
è buona. L’ascesi mondana, che secondo Paolo fa del la- 
voro un dovere per tutti, viene esaltata fino a divenir un 
immanentismo teologico, con cui si esclude una speciale 
ascesi dei precetti evangelici estranea al mondo. L'arma 
principale di Gerardo sembra esser consistita nello scorgere 
nel fatto che Cristo mangiava carne e beveva vino possede- 
va del denaro e nella fuga, nell’elusione del ericolo da par- 
te di Cristo stesso, il modello della vita umana razionale. La 
conformitas a questa moderata perfezione di Cristo era per 
lui il vero e proprio precetto. Sarebbe una bizzarra presun- 
zione, qualora lo scolaro pretendesse di elevarsi al di so- 
pra del maestro. Così Gerardo ha inaugurato la lotta teore- 
tica, così ricca di conseguenze, intorno alla perfe- 
zione di Cristo. Egli trovò altresì una seria accusa teolo- 
gica da lanciare contro Bertrando, sostenendo cioè che co- 
stui separava nestorianamente la deità di Cristo e la sua 
umanità, se non riconosceva che Cristo era completamente e 
unitariamente il modello della perfezione. 
Il secondo libro tratta la questione della proprietà ec- 
clesiastica e nuovamente l’accusa più grave che vi si solleva 
è che Bertrando col suo ideale monastico dell’indigenza an 
che in communi si colloca al di sopra degli apostoli stessi, 
sortie s dei altri Ordini, che possiedono e am- 
una proprietà comune (170). Naturalmente non 
mancava l’impertinente osservazione che anche i francescani 
in pratica avevano un usus communis, un godimento comu- 
ne dei beni temporali, senza il quale nessuno potrebbe vive- 
re. In quanto a durata, questo usus della proprietà comune 
non si distinguerebbe affatto dalla proprietà comune dei pre- 
lati. Con un’allusione alla speculazione gioachimitica dei 





ra nuovi apostoli è 72 discopoli dell'Ordine serafico egli in 
siste, come più Guglielmo, sul fatto che i 12 apostoli e 
52 discepoli del Signore sarebbero rappresentati regolai 
mente e principalmente dai vescovi e dal clero  parroc 
chiale (195). In tal modo accentua il concetto sociologi 
co della Chiesa contro la tendenza dello spiritualismo a 
fare di essa una setta dei Santi. Il suo errore consiste soltanto 
nel fatto che, per avversione ad ogni esagerazione, con» 
danna anche l'atteggiamento speciale d’una élite, che de 
ve sottostare a leggi e prescrizioni superiori. 
Il punto centrale del pensiero di Gerardo è però il si 
pudio del 17° capitolo di Bertrando e del suo assolutismo 
ierocratico. Con la stessa energia con cui contrappone al- 
l'autorità carismatica del santo stigmatizzato, di Francesco, 
l’ «incomparabilmente superiore» importanza carismatica del 
Papato, che con la canonizzazione « stigmatiz erebbe » e 
suggellerebbe i santi, Gerardo obietta, pur rimanendo ri- 
guardoso verso l'autorità, che la « adulatrice » teoria iero- 
cratica di Bertrando distruggerebbe lo status totius ecclesiae. 
I vescovi hanno ricevuto la loro autorità di sciogliere e lega- 
re non da un uomo, ma da Cristo medesimo, hanno la me- 
desima autorità giudiziaria del papa, che possiede un pri- 
mato giurisdizionale e dottrinale soltanto ut capite consti- 
tuto schismatis tolatur occasio, come dice Gerardo seguen- 
do Girolamo e Cipriano e come già si esprimeva Gerardo 
di York (200-212). L'attacco all'ordinamento regolare del 
corpus mysticum ne farebbe un monstrum, se le membra 
inferiori fossero poste al luogo delle superiori. Certamente 
il papa solo ha il diritto di predicare in tutto il mondo e 
pertanto non è legato alla distinctio regiminorum et prae- 
lationum, ma non può alterare il diritto ecclesiastico d’isti- 
tuzione divina e apostolica violando la partizione delle 
diocesi. Qui la concezione giuridica e sociologica della Chie- 
sa è chiaramente sostituita alla spirituale e storico-teologi- 
ca. L'immanentismo deve necessariamente distruggere l'i- 
dea del Regno. Chiesa e Impero non si collegano più. Vi 
è ormai soltanto uno status ecclesiae già quasi nel senso 
della parola moderna « Stato » e vi è un accordo statico 
tra le leggi ecclesiastiche e le temporali, che pure divino 
nutu repertae sunt. In luogo della Chiesa dell'Impero non 
vi è più che la una res publica omnino christianorum (197). 
Questa sociologia diviene evidente allorchè è preso in esa- 
me il nesso tra la potestas praedicandi e la potestas acci- 














piendi necessarium, il diritto a un compenso, che Ge 
rardo contesta ai muovi predicatori e che viceversa Ber 
tiando vorrebbe ridurre anche per i prelati a un’offerta 
volontaria. Soltanto ora la difesa giuridica dell’interesse di 
classe del clero regolare contro la gerarchia assolutistica 
del papa e contro la concorrenza dei nuovi predicatori si 
rivela preludio delle teorie gallicane e conciliaristiche, che 
dovevano divenire già nelle generazione successiva un’i- 
stanza politica e quindi pubblica, con cui si compieva il tra- 
passo dalla Rinascenza filosofica alla politica. 

Si sono indicate in tal modo le posizioni estreme che 
costituiscono l'essenza della Rinascenza filosofica, l’imma- 
nentismo sociale di Guglielmo di St. Amour, che vien tra- 
sformato già da Gerardo in una concezione sociologica e 
giuridico-finanziaria della Chiesa, la metafisica naturalisti- 
ca di Sigieri che si fa passare per accettazione puramente 
scientifica di Aristotele, e l’assolutismo giuridico papale di 
Bertrando di Bayonne travestito in forma spiritualistico- 
gerarchica. Mancava ancora la corrispondente illazione nei 
riguardi del diritto dello Stato, perchè si era allora in in- 
terregno e. quest'epoca priva d’imperatori significava una 
vacanza della pubblicistica politica. Mancava pure la 
quarta posizione, la metafisica soprannaturalistica estre- 
ma, che era possibile in forma nazionale soltanto in 
Germania, dove mancò anche una Rinascenza politi - 
ca fino all'età di Ludovico di Bavaro, quando solamente 
maestro Eckehart, che aveva dimestichezza tanto con lA- 
verroismo quanto col Tomismo, creò quella metafisica so- 
prannaturalistica estrema che mancava, l’esatto contrap- 
peso al naturalismo di Sigieri, la completa assunzione mi- 
stica dell’uomo - e cioè dell’uomo spirituale e santo - nell’u- 
nica essenza soprannaturale dell'unico ed eterno Essere 
divino, dinanzi al quale tutta la natura e tutte le nature 
e causae secundae scompaiono nominalisticamente per con- 
fluire nell'iperrealistica causa prima, nel principio divino. 

Va infine chiarita anche la questione del contributo 
delle nazioni alla Rinascenza filosofica. E’ anzitutto l’aria 
cittadina di Parigi che ha dato origine a questa Rinascen- 
za. Non invano fin dal tempo di Abelardo la teologia vi era 
coltivata come filosofia, ossia, detto in forma mitigata, era 
coltivata — e ciò vale per la maggior parte della Scolasti- 
ca — con l’aiuto della filosofia, e ciò nel tempo in cui fio- 
riva nella Francia settentrionale l’architettura gotica ge- 


nuinamente razionale e tecnica, Ma si tratta però an 

che di tendenze congenite di uomini che vennero a Parigi. 
E a questo proposito è sorprendente quanto vi prevalgano 
i francesi del nord dei territori di confine, che portano una 
impronta fortemente germanica. Sigieri di Brabante rivela 
questa provenienza già nel suo nome, come i suoi compagni 
immediati Boezio di Dacia, cioè dalla provincia ecclesiastica 
danese, e Bernier di Nivelles. Guglielmo di St. Amour pro 
viene dalla Borgogna. Odone di Douai, Gerardo di Abbevil 

le. Cristiano di Beauvais, Nicola di Lisieux, più tardi i belgi 
Enrico di Gent e Goffredo di Fontaine, infine Jean de Meung 
provengono tutti da quel territorio, nel quale sorse anche 
l'architettura gotica. La Francia settentrionale e i Paesi 
Bassi, allora ancora tedeschi, con la loro forte cultura cit- 
tadina, sono il territorio da cui provengono questi razionali» 
sti e giuristi. L'unico francese del Sud, che vi abbia una par 

te, Bertrando di Bayonne, rivela caratteristicamente quella 
mescolanza di pathos rivoluzionario e di spiritualità, che 
aveva caratterizzato già gli Albigesi. 

Perchè la Rinascenza filosofica non arrivò dall'Italia? 
Non vi aveva operato il suo grande precursore, Federico II, 
e non aveva egli fondato a Napoli la prima Università di 
Stato? Non era Bologna il centro della rinascita del diritto 
romano? Non vivevano quivi gli stati di città democratici e 
i tiranni di città assolutistici? Perchè Napoli non è stata 
il punto di partenza della Rinascenza filosofica e giuridica, 
per la quale sembrava artificialmente preparata? Man- 
cava evidentemente la vasta cultura scientifica in sè 
stessa, che soltanto Parigi offriva, e mancava perchè l'Italia 
già fin dal tempo della lotta delle Investiture era il paese 
delle teste politiche, che ricavavano persino dal simbolismo 
di Gioacchino una pubblicistica escatologica; il paese in cui 
un Francesco d'Assisi divenne il pratico della politica della 
cura delle anime, in cui i papi giuridici crearono senza trop- 
pa teoria il papato politico e dove i due campioni italiani 
della Rinascenza filosofica parigina, Bonaventura e Tom 
maso d'Aquino, si dimostrarono strateghi di prim'ordine, 
dotati di così fine-senso politico, che entrambi seppero scor- 
gere, ciascuno per sè, con infallibile sicurezza quale decisio- 
ne andava presa in quel momento di acuta crisi. Vi era 
troppa politica in Italia, sicchè non rimasero disponibili le 
teste per il lavoro scientifico che era necessario. Ciò che sì 








era prodotto nel campo giuridico oltre che nel canonistico, 
non poteva avere ancora un'efficacia pratica, pubblica 

Il contributo dello spirito tedesco alla Rinascenza filo 
sofica fu in effetti eccezionale, dopo che Alberto Ma 
gno si pose all'opera con la sua insospettabile probità per 
l'accoglimento scientifico dell’Aristotelismo e degli arabi. 
Più tardi anche lui non è stato risparmiato dall’accusa di 
magia, ma proprio questa era l’unica forma in cui in Ger- 
mania si potesse accogliere l'evento. Accade ad Alberto 
quello che era già occorso a Bernhold di Costanza, che per 
primo aveva compiuto l’elaborazione pratica del metodo 
scolastico. Alberto si assume con la sua immensa energia 
di lavoro il peso del lavoro minuto, ma personalmente ri- 
mane fedele all’antico simbolismo e a quel neoplatonismo, 
che sembra rispondere al bisogno tedesco di una visione 
cel mondo e che fu sviluppato da tutti i maggiori scolari di 
Alberto, da Ulrico di Strasburgo, da Dietrich di Freiburg e 
da Witelo in una nuova mistica tedesca, finchè Eckehart 
nuscì partendo dal Tomismo, a creare il poderoso siste- 
ma del suo soprannaturalismo e della sua filosofia dell’i- 
dentità. 

Un altro paese ha pure contribuito in forma decisiva alla 
Rinascenza filosofica, cioè l’Inghilterra col suo empirismo 
che datava già da Beda. Non è perciò strano che nella Rina- 
scenza aristotelica, l'Inghilterra senza essere ancora pro- 
priamente naturalistica, abbia fatto largo posto alla filosofia 
della natura, e abbia prodotto già prima dei parigini due 
somme filosofiche indipendenti, quella falsamente attribuita 
a Roberto Grosseteste e che risale press’a poco al 1264 e la 
metafisica di Tommaso di York (m. 1260). Entrambe deriva- 
no dalla scuola di Oxford di Adamo di Marsh (m. 1258) e di 
Roberto Grosseteste (m. 1253), che fondarono la filosofia 
naturale di Oxford; a loro si aggiunse Petrus Peregrinus 
di Maricourt (fino al 1260), che reintrodusse l’esperimento. 

In tal modo erano poste le premesse per la formazione 
dell’unica personalità di tutta questa Rinascenza filosofica 
che sia nota alla cultura comune, di Ruggero Bacone (fino 
verso il 12092). Egli non è propriamente un naturalista, ma 
piuttosto un infaticabile predicatore cappuccino, che colpiva 
col suo schermo tutto ciò che non era all’altezza della nuova 
scienza sperimentale della natura, e guardava con dispre- 
gio sopratutto la vechia teologia del continente. Non 
era naturalmente questa la maniera per diffondere tra il 


pubblico i nuovi metodi, uno dei quali spec ialmente, il 
principio della necessità della filologia per la scienza teolo 
gica, avrebbe potuto divenire molto importante. Ruggero 
Bacone stesso finì per essere travolto, a motivo della sun 
superstizione astrologica, nella caduta. dell’Averroismo € 
questo fatto ritardò lo sviluppo della scienza moderna della 
natura per un'intera generazione. 

Il movimento inglese di filosofia naturale è interessi 
te per la storia dello spirito e per la filosofia sociale spe 
mente in quanto dimostra chiaramente come una modifica- 
zione soltanto scientifica del metodo non possa acquistare 
importanza per la storia dello spirito, se non vi è in gioco 
una profonda visione del mondo con le sue estreme conse- 
guenze metafisiche. Solamente allorchè Duns Scoto iniziò 
quella conversione al nominalismo che fu poi compiuta da 
Ockham, cioè per via indiretta, si sviluppò la scienza mo- 
derna della natura dei francescani inglesi, ma principal- 
mente nell’Università di Parigi. 

Questo sguardo d’assieme sul contributo recato dalle 
nazioni alla Rinascenza filosofica dimostra chiaramente co- 
me soltanto la suesposta conversione dell’ethos all’imma- 
nentisno e al naturalismo, con tutte le sue conseguenze 
metafisiche, sia stata la vera origine dell'età moderna. Vice- 
versa si può dimostrare la stessa cosa prendendo in esame 
le due più grandi figure di questa generazione, Bonaventu- 
ra e Tommaso d'Aquino, che rimasero entrambi fedeli al- 
l'idealismo oggettivo, trascendente, e al soprannaturalismo, 
e hanno perciò assunto gli atteggiamenti intermedii più com- 
prensivi ricavandone le due più grandi filosofie del Medio- 
evo sorte durante la fase acuta della sua crisi. 











CAPITOLO X 


BONAVENTURA E TOMMASO D'AQUINO 


Hegel va collocato nell’età moderna o nella contempo- 
ranea? Egli sta esattamente sul limite delle due epoche e 
da tempo si è cercato di definire il suo duplice volto con 
parecchie formule: lo si è chiamato il filosofo dell’Illumini- 
smo e della Restaurazione, della libertà e del destino, del 
liberalismo e del romanticismo. Egli stesso ha dato abbon- 
dantemente forma dialettica alla sua duplice posizione col 
superamento del principio di contradizione e col tentativo di 
unire le antitesi, per cui la libertà è il destino. Egli è il me- 
tafisico del libero spirito come « spirito oggettivo » dell’età 
moderna e insieme l’iniziatore di quella filosofia sociale del- 
lo spirito nazionale, che va considerata come la metafisica 
della scuola romantico-storica. 

Nel trapasso dal Medioevo all’età moderna troviamo 
una duplicità di questo genere, naturalmente non nella guisa 
acrobarita della logica della contradizione, ma con due 
indirizzi, che tentano con serietà logica un accordo delle 
due epoche che stavano separandosi, accordo che avrebbe 
dovuto esser considerato scientificamente corretto da entram- 
be le età. Bonaventura accoglie della nuova filosofia aristote- 
lica soltanto ciò che non va più in là della mera tecnica del 
metodo scientifico scolastico, cosicchè la sua opera, non- 
ostante la scienza moderna che vi si trova, rimane ancora 
medievale, è il grande epilogo del Medioevo e non è perciò 
proseguita da nessuna scuola, nonostante che egli avesse in 
Olivi e Duns discepoli assai maggiori di quelli di Tommaso 
d'Aquino. Tommaso invece appartiene scientificamente e 
metafisicamente già all’età moderna e ciò che cgli conserva, 
ancora dell'età precedente, è talmente libero dallo spirito 
specificamente medievale, è ormai talmente sostanza d’un 
Cristianesimo trascendente i tempi, che egli doveva divenire 





per l'età seguente un classico © oggi ancora può esser consi 
derato come il filosofo cristiano per definizione e cioè senza 
la limitatezza specificamente moderna della Rinascenza filo 
sofica. Egli ha scritto soltanto il prologo dell'età moderna. 
Così entrambi vanno posti al di sopra del movimento del lo 
ro tempo e insieme vanno intesi come i più grandi figli di 
esso. 





Come fu possibile che due filosofi di primo rango, vi 
venti nella medesima epoca e con uno sviluppo per più 
aspetti parallelo, fino al comune anno della morte, potes 
sero divenire santi e doctores ecclesiae? Secondo la leggen- 
da erano amici, ma in realtà erano i campioni di due indi- 
rizzi ortodossi sostanzialmente antagonistici, come si è rico 
rosciuto per lo meno in seguito, allorchè Tommaso non 
apparve più come l’innovatore rivoluzionario, ma come il 
teologo e il filosofo classico. Ciò fu possibile soltanto perchè 
entrambi assunsero, nell’ethos dell’epoca e nel campo della 
filosofia sociale, quella posizione intermedia tra i partiti 
estremi, che era la corretta; perchè in quanto ad ethos, no 
nostante i loro sistemi metafisici divergenti, anzi inconcilia 
bili, entrambi stavano sul comune terreno del Cristianesimo. 
Che Bonaventura, il conservatore, che soltanto per la sua 
concezione d’una teologia libera da Aristotele appare un rin 
novatore della teologia volontaristica, dovesse addirittura 
riconquistare l'antica posizione ed aspramente difenderla, 
è un fatto d’una tragicità commovente e che potrebbe mo- 
strare come il Medioevo non si potesse neppure allora di- 
federe: figurarsi se lo si può rinnovare oggi. Si era compiuto 
appunto allora un effettivo avanzamento spirituale, che non 
si poteva più annullare. 

Il capitolo generale dei Francescani tenuto a Roma du- 
rante le Pentecoste del 1257 è l'istante decisivo, in cui si 
definiva la posizione estremamente difficile di Bonaventura, 
che doveva esser mantenuta tra i più gravi conflitti persona- 
li. Si trattava nientemeno che della determinazione del si- 
gnificato storico di S. Francesco. Era questi l’angelus ascen- 
«dens con i segni del Dio vivente, come credevano Bonaven- 
tura stesso e il suo predecessore nell’insegnamento a Parigi, 
il ministro generale Giovanni da Parma, accusato con i suoi 
amici di gioachimismo? Era il rinnovatore apocalittico del- 
la perfezione evangelica nel senso voluto dalla teolo- 
gia della storia, cosicchè da lui era cominciata una nuova 
epoca del Regno di Dio e della Chiesa? Era l'Ordine, così 


duramente schernito da Guglielmo di St, Amour, la forza 
dell'avvenire nella Chiesa, come senza incertezze credeva 
il suo più splendido difensore che doveva esser eletto ora 
a ministro generale al posto di Giovanni? Tuttavia egli do- 
veva respingere le conseguenze tratte dall’Evangelium ae- 
ternum gioachimitico, in quanto Sacra Srittura della nuova 
età e d’un terzo Regno, senza poter ripudiare il metodo 
mistico-simbolico di Gioacchino. Doveva respingere la sem- 
plicistica teoria della Trinità di Gioacchino e tuttavia con- 
servare come nucleo della sua metafisica quella speculazio- 
ne sulla Trinità, che Tommaso aveva già completamente 
abbandonato. Su tutte queste cose Bonaventura poteva di- 
chiararsi d'accordo con Giovanni da Parma. Non era forse 
vero che secondo S. Francesco la spiritualità era infinita- 
mente superiore alla scienza mondana dell’Aristotelismo, i 
cui pericoli Bonaventura prevedeva? Egli doveva respinge- 
re l'ideologia speculativa dei gioachimiti e tuttavia difen- 
dere l’ideale della povertà contro l’ascesi mondana e so- 
stenerlo nell’Ordine stesso contro la rilassatezza della co- 
munità. Doveva far avanzare la scienza mondana contro 
la lettera della Regola francescana, ricorrendo a una relativa 
giustificazione di essa e richiamandosi alla necessità pratica. 
Egli che aveva mostrato la sua umiltà allorchè rifiutò l’ar- 
civescovado di York e il cardinalato e fu poi designato cardi- 
nale mentre stava lavando i piatti nel Mugello come il più 
infimo frate minore, doveva mantenere, nonostante tutto, la 
sua posizione così delicata tra i partiti, fatalmente male intel- 
ligibile e male intesa, farsi eleggere generale e condannare 
alla prigione Giovanni da Parma. Egli poteva dire con ra- 
gione: sono qui, non posso altrimenti. 

Si è già detto come egli abbia liberato dal gioachimismo 
Jo spirito della leggenda francescana e lo abbia tuttavia sal- 
vato; l’essersi rifugiato nel 1260 sul monte della trasfigu- 
razione di Francesco per scrivervi l’Itinerarium mentis în 
Deum può esser interpretato come la via da lui prescelta 
per conciliare la più alta spiritualità con la nuova vita intel- 
lettuale d’una limpida filosofia. La soluzione decisiva di tutti 
i contrasti tra Gioachimismo, ideologia della povertà di 
Bertrando, immanentismo e filosofia aristotelica era la so- 
luzione cristocentrica di tutte queste questioni, il riportare 
il Cristo re nel centro del mondo, della Chiesa, dell’impero 
e della storia, donde la leggenda gioachimitica francesca- 


Setti 


na, l'assolutismo giuridico del Papato e la Rinascenza filo 
sofica minacciavano di toglierlo. 

E. Gilson ha per primo richiamato l’attenzione, nella 
sua bella opera su Bonaventura, sul fatto che la disputa 


intrapresa da John Peckham contro Tommaso nel 1270, in 
cui si fece palese il latente contrasto tra agostinianesimo € 
aristotelismo, ebbe luogo sotto gli occhi del ministro genera 

le Bonaventura soggiornante in Parigi, quindi godeva per 
io meno della sua ufficiale tolleranza, poichè un cenno del 
generale sarebbe bastato a impedire la lotta aperta contro 
Tommaso, che secondo la leggenda sarebbe stato in rappor 

ti d'amicizia con lui. I tre punti della disputa. per noi al 

fatto secondarî, se fosse necessaria un'illuminazione divina 
anche per il processo conoscitivo naturale, se le facoltà del- 
l'anima fossero qualcosa di per sè stante o coincidessero con 
la sostanza dell'anima e se vi fossero rationes seminales 
nella materia, erano in realtà questioni assai concrete tra 
due visioni diverse del mondo. Con molto tatto Bonaventura 
si è trattenuto dall’entrare in questa lotta, ma senza dubbio 
egli pure ha considerato l’aristotelismo dell’Aquinate come 
ur: pericoloso appoggio fornito all’Averroismo di Sigieri e 
al naturalismo, cosicchè nel 1273 ha ripreso le lezioni per 
illustrare l’agostinianesimo in tutto il suo splendore e in 
tutta la sua portata, le celebri IM!luminationes ecclesiae. Co 
me già contro Giovanni da Parma, così ora deve interveni- 
r= in nome della verità contro Tommaso, contro il suo com 
pagno nella difesa dell’ideale della povertà, personalmente 
molto stimato. 

Una volta il pericolo era rappresentato dall’esagerato 
spiritualismo, ora lo è dall’esagerato naturalismo. 

E’ opportuno qui chiarire brevemente il significato dei 
punti della disputa dal punto di vista della filosofia sociale, 
perchè la lotta non concerneva affatto i dettagli teoretici 
come tali, ma giungeva fino alle estreme premesse dell’at- 
teggiamento spiritualistico di Bonaventura. Perchè per Bo 
naventura è necessaria una illuminazione divina mediante 
una luce invariabile e vi devono essere regole eterne nello 
spirito divino? A motivo dell’ordine gerarchico del mondo, 
a motivo della preminenza della spiritualità, che dai clu 
niacensi e da Bernardo in poi era la più alta idealità del 
Medioevo ed aveva avuto nel S. Francesco della leggenda, 
ascetico ed estraneo al mondo, la sua incarnazione suggel- 
lata da Dio. Perchè - proprio in antitesi a Francesco, che 





È hard 


non poteva apportare un nuovo Vangelo perchè non era 
uomo-Dio, - Cristo, Re sacerdote e Uomo-Dio, appariva 
con inaudita efficacia e potenza, centro della storia univer- 
sale, in quanto eterno e temporale modello del mondo, 
acterna et temporalis exemplaritas, in quanto potenza di- 
vina che governa le epoche e i regni, in quanto vera sa 
pienza, la verità medesima, infinitamente superiore alla fi- 
losofia mondana. Si tratta nientemeno che della concezione 
gerarchica del mondo propria del Medioevo, che resta ce- 
lata nella concezione puramente religiosa del Regno sotto 
il Cristo Re, summus hierarcha, in cui risiede l'esemplare 
pienezza di vita, la virtù creatrice d’ogni vera realtà spiri- 
tuale € d’ogni giustizia, e dal quale emana ad ogni istante 
l’inspiratio e insieme informatio della vita della società. Si 
tratta della hierarchizatio animae in ogni individuo, che de- 
ve rispecchiare la natura trinitaria di Dio. Inoltre, che cosa 
significava la pretesa di conoscere mercè l’astrazione e 
con una libera attività intellettuale l'essenza particolare 
delle cose, - laddove la loro simbolica figura trinitaria, in 
quanto impronta e similitudine di Dio, appariva fornita di 
efficacia pratica religiosa molto superiore, - se non il perico- 
lo antiagostiniano di finire nel pieno razionalismo e naturali 
smo di Sigieri? Non era forse la negazione dell'idea boni da 
parte di Sigieri già una riduzione immanentistica dell’etica 
all idea naturale dell’uomo priva del meraviglioso tesoro del. 
l’informatio religiosa ed ascetica, della formazione cristiana 
della personalità? E° il dotto teologo del Medioevo, che sen- 
te. come Agostino, il sovrano disprezzo del filosofo nato per 
it suo docile strumento, e che si sforza di inserire tutti i te- 
sori della Rivelazione e dell'ordinamento del mondo e del- 
lì vita nel sistema classicamente limpido della eruditio et 
informatio religiose, nell'ordine armonioso della vita religio- 
sa, di fronte all’unilateralità di un indirizzo meramente 
scientifico. Bonaventura è educatore cristiano, dotato d'i- 
naudita ricchezza interiore, che alla nuova epoca che va 
facendosi maggiorenne vorrebbe risparmiare le angustie 
dell'autonomia, la necessità di cimentarsi con le proprie 
forze. PER 

Va ricordata infine un'altra lotta condotta da Bona- 
ventura nel suo ultimo periodo, quella contro Gerardo di 
Abbeville nella Apologia pauperum. L’immanentismo so- 
ciale di Gerardo non poteva indurre Bonaventura a esaspe- 
rare lo spiritualismo, co.ne Bertrando, ma lo ha invece in- 





w- 


dotto a definire la sua teoria della comunità ecclesiastica, In 
vece di lasciarsi portare alla evasione dal mondo, egli insiste 
proprio sulla nobilitas creaturae, sulla magnificenza delle co 
se intesa in senso religioso-simbolico e sulla libertà del cri 
stiano nell'uso di esse. AI modo stesso di Tommaso egli con 
sidera la differenza tra consigli e precetti come differenza tra 
uno stato di maggiore perfezione rappresentato dall'Ordine e 
uno di perfezione minore rappresentato dalla vita mondana, 
che non sono però in antitesi tra loro, e sopratutto scorge 
chiaramente l'ordinamento delle classi sociali in un sistema 
organico della società. Così egli supera il semplicismo set- 
tario degli spirituali, che vorrebbero attribuire perfezio- 
ne soltanto agli asceti (Opera VIII 250). Quest'ultima lotta 
è stata altresì l'occasione per riaffermare l’idea della rega- 
lità di Cristo nel corpo mistico, dopo che essa era stata 
minacciata dall’individualismo religioso di Francesco, dal- 
l’immanentismo giuridico e scientifico dei professori di teo- 
logia e dal naturalismo. 

Si può così, già attraverso il confronto con la Rina- 
scenza filosofica, riassumere a grandi linee il sistema preva- 
lentemente soprannaturalistico di Bonaventura, nei kuoi 
temi fondamentali dell'idea di Dio, dell'anima, del mondo 
e della società, che andranno poi esaminati nei particolari. 

La sua idea di Dio si può designare con un termine pro- 
prio come concetto del summus hierarcha, la cui natura infi- 
nita può e deve essere desunta dalle analogie dell’anima e del 
mondo, per trovare in Lui l'eterna exemplaritas per la ge- 
rarchia celeste e terrena e per l’organizzazione gerarchica 
del mondo e dell'anima. E’ il Dio trino, spirito vivente nel- 
ia sua infinita perfezione, senza le limitazioni dello spirito 
terreno, e la cui conoscenza è essenziale per intendere la 
struttura di tutte le cose. Nell'ambito della Trinità è però 
sopratutto Cristo re-sacerdote che va contemplato, il quale 
in quanto Dio e uomo, attua la vera idea del gerarca, da cui 
discende la parola dell'eterna verità, modello d’ogni verità 
mutevole, attraverso un'immediata illuminazione, irradia- 
zione ed informatio, una formazione intrinseca di tutti gli 
ordinamenti. Da lui, maestro e luce, si irradiano la Grazia e 
la Redenzione sul mondo e sull’anima restaurati nella loro 
vera natura. 

Lo scritto de perfectione evangelica del 1256, parten- 
do dall'idea che la vera libertà non risiede nell’aegualitas, 
nell’uguaglianza schematica, e dall'idea dei gradus e sta- 


tus del diritto naturale e dell'imperium dello spirituale, del 
la multiformitas organisationis dell'ordo hierarchicus in sta 
iu reparationis, nella restaurazione per opera della Redenzio 
ne, aveva ancora fortemente accentuato il primato gerar- 
chico del Papa e il dovere dell’obbedienza verso di lui. Più 
tardi quest'accentuazione della gerarchia papale si attenua 
nel sistema che aveva al centro Cristo. In quel tempo il pa 
pa era ancora considerato come il membrum principale, il 
princeps principalis, come il capo del corpo spirituale della 
Chiesa, dal quale parte la derivatio ministeriorum et juris- 
dictionum, come da Cristo emana la inffuentia charisma- 
tum et gratiarum. Ora il sistema sale sempre più nella sfe- 
ra metafisica. Già il Breviloquium intraprende la illustra- 
zione sistematica di tutta la realtà partendo dal primum: 
pnincipium e dal triplice ordinamento gerarchico di esso 
Ma anche qui il concetto dell’esemplarità della causa trini- 
taria è messo in rapporto in forma ancora quasi statica e 
astratta con le rispondenze simboliche nel mondo. Il sim- 
bolismo dei numeri è ancora molto forte, cosicchè sem- 
brerebbe che Scolastica e Simbolismo, scienza e spiritua- 
lità avessero fatto pace tra loro e che l'impeto creatore del- 
lo spiritualismo si fosse placato con l’idea classica dell'er- 
monia numerica in Dio, nel mondo e nell'anima. 

Ma l'affinità di questo sistema con l’idea statica delle cau- 
se, propria della concezione scientifica della Rinascenza era 
troppo stretta perchè Bonaventura potesse restar soddistat- 
to. Egli avvertiva che il concetto di Dio vi perdeva in forza 
creatrice e religiosa e quindi continuò a lavorare per ap- 
profondire il concetto agostiniano dell’intuizione creatrice 
e dell’infinita potenza spirituale di Dio. L’Itinerarium men- 
tis in Deum del 1259 è un ritorno dall'atmosfera scientifica 
parigina al fervore d’una contemplazione di Dio e del 
mondo, che scorge il soggetto conoscente come un pellegri- 
no che va verso una sempre più alta perfezione, e che sol- 
tanto con questa ascesa etico-mistica perviene alla perfetta 
intuizione dello Spirito creatore. 

._ Ma soltanto la lotta contro i teologi e filosofi illumina- 
ti, contro l'opposizione alla vita cristiana în moribus per 
theologos € l'opposizione alla dottrina di Cristo per falsas 
positiones per artistas, contro questo ritorno degli immanen- 
tisti e naturalisti alle « pentole d'Egitto », riconduce Bo- 
naventura alla più alta spiritualità, gli fa rompere la pace 
apparente tra scienza e simbolismo e determina l’ultima 


espressione medievale della concreta realtà storica in un 
sistema intellettuale. Con aperta ostilità verso la filosofia 
pagana e persino verso la teologia puramente scientifica 
dell'Aquinate risorge una filosofia universale, fedele allo 
spirito del simbolismo tedesco, anzi strettamente aderente 
allo spirito di Gioacchino da Fiora, accuratamente riveduto 
nei particolari, le Collationes in hexaemeron ovvero le Illu 
minationes ecclesiae (Ap. V. 327). Consapevolmente e ne 
cessariamente multiforme, polisensa come il poema di 
Dante, l’esegesi della creazione è altresì un'introduzione i 
nostram metaphysicam, nella filosofia e teologia cristiane. 
I) termine « cristiano » è qui inteso in senso così stretto, 
che si ritiene che soltanto la verità e la sapienza di Cristo 
stesso possano dare il sapere, e che nulla può essere saputo 
se non attraverso l’immutabile verità del principio che è 
causa e modello universale, sicchè è schietto metafisico e 
insieme vir spiritualis soltanto colui che conosce ispirandosi 
all’assoluta esemplarità di Cristo (V. 331). Ne deriva anco- 
ra una volta un sistema puramente cristocentrico, ma ora 
però formidabile per distinzioni filosofiche d’estrema finezza 
ei acutezza. Appunto questa è la contradizione di Bonaven- 
tura che tiene in dispregio la filosofia e contemporaneamente 
la adopera come strumento, come ancella della spiritualità. 
Non è più ormai il concetto gerarchico del papa che 
ispira questa metafisica cristiana, ma di nuovo l’ideale fran- 
cescano del santo, il frutto filosofico della vita di Francesco, 
come la scorgeva ora Bonaventura, l’immagine del santo, 
designato da Dio, ma non innalzato al di sopra della Chiesa 
come eroe d’un nuovo, terzo Regno, anzi campione in es- 
sa della conformità a Cristo propria della spiritualità pao- 
lina. Solamente luomo che si è spiritualmente innalzato, la 
raggiunge per acquistare soltanto allora la piena intelligenza 
del mondo (V. 334). Requisito essenziale della metafisica cri- 
stiana è ora che l’uomo filosofeggi in quanto redento e in 
quanto immagine di Dio. L'armonia, la pulchritudo magna 
in machina mundi, vien scorta solamente quando l’uomo su- 
bisce dall’amore una trasformazione che lo renda simile a 
Dio. Altrimenti egli si arresta in aenigmate, dinanzi a un e- 
rigmatico disordine del mondo. La spiritualis intelligentia di- 
viene ora il presupposto essenziale del filosofare cristiano, 
ma non inaugura una nuova epoca. Essa era già data con 
la reformatio spirituale dell’uomo per opera della Reden- 
zione ed è data sempre con la reformatio intellettuale del- 





‘uomo che avviene lungo l'itinerario attraverso la meta 
fisica cristiana, la Sacra Scrittura, la teologia della storia 
e la teoria della Chiesa. Solamente questo uomo redento 
e perfezionato possiede la contuitio, l'intuizione generale 
della bellezza dell'ordine cosmico. ì 

La filosofia sociale che deriva da questa idea positiva 

e concreta dell'anima è unica nel suo genere anche nel Me- 
dicevo. Punto di partenza della comprensione dell’universo 
non è l’astratto uomo pensante, non l’uomo nella sua natura 
astratta, ma la personalità concreta di quell’epoca stessa. 
La complessiva Vita spirituale del tempo, divenuta cultura 
nel più maturo figlio dell’epoca, è qui la forza creatrice del- 
la contuitio. Se si è mai verificato il caso che lo spirito og- 
gettivo, in quanto concreto spirito del tempo, abbia creato 
con precisione la sua concezione del mondo, ciò è avve- 
nuto allora. Se è avvenuto mai che la filosofia cristiana 
Strettamente aderente alla concreta realtà storica, sia riusci- 
ta a formulare pienamente la sua propria metafisica, ciò è 
avvenuto qui. 

| E' necessario tuttavia sollevare una obiezione critica. 
Non è concesso allo spirito umano di raggiungere la perfe- 
zione. Tutto sarebbe a posto, se Bonaventura avesse riser- 
vato la sua contuitio all'uomo destinato dalla Grazia Ma 
egli introduce agostinianamente già nella imago, nell’imma- 
gine naturale simile a Dio, un effetto positivo della Grazia 
la inspiratio ed illuminatio necessarie per la perfetta cono: 
scenza della verità e proprie di ogni atto conoscitivo natu- 
rale. Questo residuo platonico dell’agostinismo è divenuto 
con l’accentuazione della soprannaturalità, un punto assai 
importante della dottrina di Bonaventura e lo ha spinto alla 
lotta contro Tommaso. Tuttavia esso era falso non soltanto 
dal punto di vista della pura teoria della conoscenza '), ma 
sopratutto dal punto di vista della filosofia sociale. Con ia 
soppressione del rapporto tra natura e grazia va distrutta 
la premessa della libertà dell’uomo nell’esaminare il valore 
assoluto della Rivelazione positiva, quella coscienza morale 
naturale cui Cristo stesso si appella quando dice: Esami- 
nate se dico la verità. Rao 





1) Ha cercato di dimostrarlo nel mio scritto: 
as Unendliche in der mittelalterliche sta si li 
e crlichen Metaphysik und in 


di 


Dietro Bonaventura, che attribuisce positivo valore 
alla coscienza pubblica, si proietta già l'ombra di Guglielmo 
Ockham, il suo positivismo fideistico, per il quale la Ri- 
velazione sola è verità positiva e la volontà di Dio non è 
più legata alla propria essenza, e si proietta pure l'ombra 
di Olivi, per il quale la spiritualis intelligentia di Gioacchi- 
no, la conoscenza simbolica, significa una nuova epoca 
senza gerarchia e senza comunità organizzata. La giustifica- 
zione puramente positiva del valore della coscienza pubbli- 
ca in Bonaventura, che ha reso possibile a lui come a nes- 
sun altro di esprimere l'essenza del Medioevo, in quanto 
questo non è riuscito a formulare teoricamente e giuridica- 
mente la sua paradossale idea dell'unità di Impero e Chie- 
sa, di natura e grazia, rivela nel campo metafisico tutta 
la giovanile immaturità del Medioevo di fronte all'autorità 
positiva, immaturità che soltanto Tommaso d'Aquino ha 
pienamente superato, allorchè la giovinezza del Me- 
dioevo era trascorsa. Bonaventura è l’espressione del 
suo epilogo, la sua metafisica non è stata proseguita, 
è divenuta anzi, per opera del suo più grande discepolo Pie- 
tro Olivi, punto di partenza della distinzione moderna tra 
Impero e Chiesa. 

Tuttavia proprio questo agostinismo, l’accentuazione 
dello spirituale anche nel mondo naturale, ha consentito a 
Bonaventura di creare la più grande ed ultima filosofia 
della storia del Medioevo in mezzo alla Rinascenza filo- 
sofica e dopo la pubblica condanna del Gioachimismo, lad- 
dove già Tommaso d'Aquino non è più in grado di dare 
una filosofia della storia. 

Entrambi vivevano nell’ Interregnum. In Tommaso 
il nuovo spirito scientifico non giustificiva ancora una 
autorità imperiale relativamente autonoma, quale quella che 
Dante attribuirà al suo monarca universale. A Tommaso fa- 
ceva difetto l'aderenza alla realtà storica — egli scrisse la 
sua filosofia politica per il principe di Cipro — e quindi 
i! suo diritto naturale dovette rimanere nella sfera astratta, 
privo di senso storico. Ma Bonaventura viveva troppo pro- 

fondamente nel Medioevo spiritualistico e nella reazione 
alla nuova éra, aveva ancora il senso per l’unità d’Impero 
€ Chiesa e per la loro organizzazione gerarchica. Perciò egli 
potè creare una filosofia sociale religiosa e nello stesso tem- 
po una filosofia spiritualistica della storia. 

Questa filosofia della storia va considerata anzitutto 





nell'ambito del suo sistema d'educazione pubblica, che è 
a sua volta una parte della sua filosofia sociale, Se l’idea 
di Sigieri della scienza che non può esser mai compiuta, fa 


ceva già presentire la calamità della cultura di tutta l'età 
moderna, poichè una dottrina incompiuta non può mai 
avere carattere pubblico e obbligatorio, Bonaventura ha 
cercato di definire sistematicamente, proprio contro que- 
st’idea, l’autorità obbligante della Chiesa. Se Cristo è il 
Maestro e la verità, questa allora è più che mera scienza, 
è cioè pubblica dottrina necessaria per la salvezza e obbli- 
gatoria per l’intero mondo cristiano. Certamente per ‘a 
maggioranza sono necessari soltanto i due primi gradi del- 
l'educazione scientifica e dell’educazione religiosa, mentre, 
i due gradi superiori della scienza della Scrittura e della 
contemplazione sono necessari soltanto per pochi, e i due 
supremi della profezia e della mistica soltanto per pochis- 
simi (V. 377). In tal modo si abbandona la pretesa spiri- 
tualistica che tutti dovessero raggiungere la spiritualis in- 
telligentia, e tuttavia la cultura teologica scientifica non è 
monopolizzata per un ceto. Appunto la scienza della Scrit- 
tura, l’eruditio sacrae scripturae, è la filosofia della storia, 
perchè soltanto la Scrittura porta al libro della natura, mu- 
to e spento senza la Rivelazione e la Redenzione, quell’in- 
tegrazione che lo fa risorgere come via a Dio e rende 
possibile l'intelligenza del mondo nella sua totalità. Occor- 
re a tal uopo intendere anzitutto il decursus temporum, il 
decorso dei tempi nella sua razionalità simbolica. La 
scienza della Scrittura viene quasi completamente risolta 
in una perfetta idea del Regno e in un senso dell’attualità 
che scorge agostinianamente l’intero processo della salvazio- 
ne nel suo sviluppo graduale e intende il proprio tem- 
pa soltanto entro questo quadro. Solamente Hegel ha 
saputo intendere di nuovo la filosofia della storia in questo 
modo. La contemplatio è la teoria della Chiesa, del Regno 
veduto sul terreno della filosofia sociale, inteso nuovamente 
come inserzione dell'individuo nella triplice gerarchia, e 
che comprende infine tutto il complesso di questo program- 
ma educativo. Tutto ciò serve all’illuminatio del libro del 
mondo, all’interpretazione delle metaphorae rerum in libro 
reparativo ed a dare all’itinerario una perfetta unità di si- 
gnificato. 

La Creazione fornisce lo schema generale del sistema. 
Anche Gioacchino e già il simbolismo paleocristiano della 


storia l'avevano confrontata con le sei età del mondo, 
L'introduzione all'hexaemeron e la metafisica cristiana 
vengono anche indicate col nome di illuminationes eccle 
siae, i sei gradi d'illuminazione ed educazione prima del 
settimo grado della pace e della contemplazione celeste. La 
cultura storica corrisponde al terzo giorno della raccol 
ta delle acque in quanto raccolta delle molte intelligentiac 
spirituales, della produzione delle piante in quanto produ» 
zione delle molte figurae sacramentales, delle immagini mi- 
steriose, e dei semi in quanto frutto delle molteplici teorie. 
Lo sviluppo delle piante nel mettere radici e nel portar fo 
glie, nella magnificenza dei loro fiori e nella ricchezza dei 
frutti è accenno ai sacramenta ordinatissima. L’interpretazio- 
ne deve essere condotta arbitrariamente dagli esegeti, ma de 
ve essere sempre confermata con passi della Scrittura © 
prove razionali. La partizione in quattro periodi può es: 
ottenuta soltanto se si inserisce accanto ai tre periodi della 
legge naturale, della mosaica e dell’evangelica, l’età dei pro 
feti tanto esaltata da Gioacchino come età di transizione 
dall’animale testamentum allo spirituale, allo spirituale 
nuovo Patto, che per Bonaventura è già il testamentum 
aeternum. In tal modo si evita ogni pericoloso accenno al- 
l'evangelium aeternum e si esclude pure un futuro terzo 
Regno, poichè vi è già una corrispondenza tra la Trinità 
e le età della Creazione, dell'Antico e del nuovo Testamento. 
E’ visibile inoltre una suddivisione trinitaria delle quattro 
età principali, cosicchè secondo una delle molte possibili 
partizioni del decursus ordinatissimus risultano 12 misteri 
della storia della salvazione, prefigurati nella corazza del 
Sommo Sacerdote dalle 12 pietre. Nella prima età la Crea- 
zione delle cose corrisponde all’onnipotenza del Padre, la 
purificazione dei peccati nel Diluvio alla saggezza di giu- 
dice del Figlio e la vocazione dei Padri alla bontà dello Spi- 
rito Santo. La seconda età è suddivisa dalla legislazione, 
dall’abbattimento dei nemici sotto Giosuè e dall’elevazione 
dei Giudici, la terza dalla profezia di Samuele all'unzione 
dei re, dalla rivelazione dei profeti e dalla restaurazione 
dei principi e sommi sacerdoti, la quarta dalla Redenzione 
degli uomini, dall’effusione dei carismi e dal dischiudersi 
della Scrittura — dopo di che non vi può essere nessun al- 
tro Vangelo (396). A questi tre eventi si riferiscono i tre 
generi di scritti neotestamentari: Evangeli, Atti degli Apo- 
stoli, Lettere e Apocalisse. Analoga è la partizione dei li- 





bri dell'Antico Testamento. In ciascuno dei 12 misteri è 
contenuta inoltre una triplice figura sacramentalis di Cristo. 

Questa prima parte, di 150 pagine, dell’opera enorme 
mente serrata, è rimasta viva ancora nella coscienza dell'e 
tà gotica, quando decadde l’arte simbolica romanica, cioè 
attraverso quel genere letterario e artistico, allora assai dif- 
fuso, dello speculum humanae salvationis, della Bibbia figu- 
rata, che collocava intorno alle figure tolte dalla vita di Cri- 
sto tre o quattro modelli presi dall’Antico Testamento. La 
sua vera origine va cercata qui. Certamente tutto ciò non è 
ormai che un surrogato quasi meccanico dell’elevato sim- 
bolismo dell’età romanica, quando i precursori di Cristo 
stavano come simboli delle sei età sui portali delle cattedra- 
li e questa suprema manifestazione della plastica cristiana 
rispondeva fedelmente al concetto cristiano della storia e 
del Regno. 

Il vero e proprio tema della filosofia della storia è pe- 
tò anche per Bonaventura come per Gioacchino il confron- 
to simbolico delle tre età, certamente non nel senso d’una 
preistoria utile all’escogitazione del futuro, ma d’un confron- 
to delle tre età tradizionali della legge naturale, della mosai- 
ca e dell’evangelica tra loro. Ma su un punto Bonaventura 
insiste, andando molto più in là d’Agostino, e cioè sul fatto 
che dopo la partizione per due, tre, quattro, cinque e sei 
della storia universale, l’apocalittico numero sette, col suo 
magnum mysterium in quanto numerus universitatis, posto 
già nel tre del mundus archetypus e contenuto nel quattro 
della quadruplice causa, è il criterio capitale per la parti- 
zione in periodi della storia della Chiesa. Nei particolari 
di queste corrispondenze si fa palese il rapporto tra Bo- 
naventura e Gioacchino. Egli ha accolto da lui le interpre- 
tazioni che si possono mantenere come ortodosse, le inseri- 
sce però indipendentemente nel suo sistema giustificandole 
con passi della Scrittura, connettendole tra loro c formando 
ur complesso di nuovo genere, cosicchè neppure i coscienzio- 
sissimi editori delle opere di Bonaventura che hanno notato 
ogni accenno ad Aristotele, non hanno riconosciuto e am- 
messo qui la sua dipendenza da Gioacchino. 

Do qui il suo sistema in forma schematica, perchè no- 
nostante le coscienziose prove tratte dalla Scrittura cesso 
rivela il suo senso particolare soltanto nell’insieme della com- 
posizione. 
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Dal confronto con lo schema di Gioacchino risulta 
evidente dove Bonaventura lo ha modificato e ha introdotto 
qualcosa di nuovo. Risulta inoltre che la modificazione prin- 
cipale dello schema tradizionale e gioachimitico è l'inserzione 
dell'età da Mosè a Samuele, cosicchè ora vi sono sei età 
già prima di Cristo e la sesta non comincia soltanto con 
Cristo. Ma proprio questa partizione in sei non è stata trat- 
tata a fondo da Bonaventura, evidentemente perchè essa 
gli sembrava troppo gioachimitica. Conseguenza impor- 
tante di questa inserzione è che l'Ordine serafico profetizza- 
to per la fine della sesta epoca della Chiesa, prima d’una 
settima epoca di pace terrena di durata indeterminata e 
prima della restaurazione della Chiesa e del suo culto, viene 
a trovarsi prima della discesa della Gerusalemme celeste 
sulla terra. Quindi anche Bonaventura aderisce alla creden- 
za del simbolismo tedesco, che attende dalla fioritura di un 
Ordine una prossima glorificazione della Chiesa. Egli può 
così, nonostante il ripudio del terzo Regno, mantenere una 
età della spiritualis intelligentia come età dell'ultima fiori- 
tura della Chiesa. Francesco può esser inserito nella storia 
universale come l’angelus signatus e come Elia: era neces- 
sario che in questa età venisse un Ordine di carattere pro- 
fetico analogo allo stato di Gesù Cristo; il cui capo doveva 
esser l'angelo ascendente dall’Oriente, che porta il segno 
del Dio vivente ed è conformitas Christi: et dixit, quod 
iam venerat (V. 405). E’ questo il passo decisivo tanto po- 
sto in rilievo dal principale interessato, da Pietro Olivi, che 
lo ha udito con le proprie orecchie. Con l'Ordine dei Mino- 
riti comincia una nuova epoca della Chiesa. Anche tutti gli 
altri periodi sono caratterizzati in modo da formare tutti 
assieme un ricco quadro della storia della civiltà spirituale 
e da corrispondere al programma educativo dell'ascesa spi- 
rituale. Anche in questa sesta e in questa settima età deve 
però ripetersi la passione di Cristo in quanto passione del 
suo corpo mistico: luce, tenebre e di nuovo luce devono 
susseguirsi, così come all’esaltazione della Chiesa per ope- 
ra di Carlomagno seguì la sua persecuzione per opera di 
Enrico IV e Federico I, e deve venire un nuovo princeps 
zelator ecclesiae, un persecutore principale della Chiesa, 
che non è ancora apparso o è già esistito: et addit, utinam 
iam non fucrit (V. 408). Ciò può significare: se non è già 
esistito in Federico II, c allora sarebbe una parola compas- 
sionevole per l'Imperatore, oppure: se non è ancora esi- 


stito, va ancora attesa la grande persecuzione, prima 
che sia data la revelatio o la chiave di David per i moiti 
invece che soltanto: per alcuni. Così con una piccola modi 
ficazione del sistema gioachimitico e con ogni prudenza 
nelle espressioni Bonaventura assegna importanza  sto- 
rica universale all'Ordine dei Minoriti e lo colloca nella fi- 
losofia della storia, e nonostante la sua fedeltà alla 
tradizione esalta il grande avvenire della spiritualità. Lo 
poteva fare senza conflitti con la vigente autorità pubblica 
soltanto ricorrendo al simbolismo della gerarchia celeste e 
terrena di Dionigi e trasformando il concetto giuridico di 
gerarchia, che allora si faceva strada, in una concezione 
metafisica e gerarchica della società. La sociologia simboli- 
ca di Gioacchino vien pure dissolta in un’idea del Regno, 
in quanto l'educazione contemplativa vien accolta nella 
storia interna dello sviluppo dell'anima e delle sette età 
della Chiesa, sviluppo che deve ora compiersi nella maggio- 
tanza, non soltanto in una élite. 

Comincia così la quarta ed ultima proposizione, il finale 
di questa grande sinfonia cosmica delle IMNuminationes ec- 
clesiae. Il summus hierarcha è come il sole, la gerarchia 
celeste come la luna, le animae hierarchizatae sono pari al- 
le stelle. Nel summus monarcha risiede la tre volte triplice 
e«emplaritas di tutta la gerarchia. Gerarchia è ordinamen- 
to divino, sapere e agire nell’ordinata ascesa alla massima 
conformità a Dio secondo le indicate illuminazioni, è ordi- 
namento in quanto potenza del Padre, sacro sapere mercè 
la sapienza del Figlio e agire mercè la volontà dello Spirito 
Santo, ascesa mercè l’influentia della sua luce, della sua 
forza e calore (434). Nella Trinità sono prefigurate le tre 
leggi, quella della natura, della Scrittura e della santità. Il 
primus monarcha, e nessun altro, è onnipotente per la sua 
sublimità, imperante con la sua forza e dulcissime pascens 
con la sua bontà. La gerarchia celeste dei cori angelici è 
ordinata in conformità ed è modello e termine intermedio 
per i tre volte nove ordini della ecclesia militans. 

Poichè questa sorge e progredisce nel tempo, vi devono 
essere ordini fondamentali, progressivi ec completanti, co- 
sicchè il senso dell’attualità può entrare nel cuore della teo- 
ria della società e elevarla ad idea del Regno. E’ vero 
che gli ordini fondamentali dei patriarchi, profeti e apostoli 
vanno confrontati con i tre più alti cori angelici; che i mar- 
tiri, i confessori e le vergini non corrispondono che ai media- 








ni e i completanti ai tre cori angelici inferiori; ma va ricono 
sciuta anche un'ascesa storica, in quanto l'ordo dei praesi 
dentium, dei prelati dell'ordinamento ecclesiastico e tem 
porale, è seguito dall’ordo magistratorum, di tutti i magi- 
stri in filosofia, diritto e teologia e in ogni buona scienza, © 
infine l’ordo regulantium della vita monastica viene a cor 
rispondere ai Principati, Arcangeli e Angeli, poichè gli Or 
dini monastici esercitano l’officium humilitatis più che i sud- 
diti verso i prelati, e gli scolari verso i maestri. La parallela 
ascesa dei tre ultimi periodi della Chiesa, della sublimis ca 
thedra, della clara doctrina e della pax finalis è evidente e 
anche qui è evidente una reminiscenza dell'ordinamento di 
Gioacchino (439). 

La seconda serie è, in conformità a Dionigi, quel- 
la dei gradi della consacrazione ecclesiastica: purifi- 
cazione, illuminazione e compimento. Sono gli ostiari, 
che tengono lontani gli scomunicati, i lectores, che con la let- 
tura scacciano l'ignoranza, gli esorcisti, che liberano gli 
ossessi. Gli accoliti, i suddiaconi e i diaconi appartengono 
all'ordine illuminante. I completanti sono i sacerdoti, ai 
quali spetta l’amministrazione dei sacramenti, comuni a tut- 
ti, del battesimo, penitenza, eucarestia ed estrema unzione, 
i vescovi che hanno l’administratio ordinum privilegiato- 
rum, della ordinazione sacerdotale e della cresima, e infine 
i quattro patriarchi e il papa, che, come Cristo e Pietro 
stanno al di sopra degli apostoli, è Padre dei Padri, ma 
per umiltà ha quattro patriarchi. Egli deve esser il più com- 
pleto tra tutti. Si autem sic esset ordinatio interius, sicut ex- 
terius, optima esset (440). 

La terza è la serie operante dei laici, chierici e monaci. 
Qui l’accenno a Gioacchino è chiarissimo, però non si ha 
più un susseguirsi storico degli ordini, ma soltanto un pro- 
gressivo ordinamento dei ranghi uno accanto all’altro. I lai- 
ci hanno alla lor volta tre ordini e in questo modo entrano 
a far parte del corpus mysticum. Sono le sacrae plebes, i 
sacri consules et sacri princibes. Buoni principi hanno 
buoni consiglieri, e buoni consiglieri un buon popolo. Cat- 
tivi principi hanno cattivi consiglieri e cattivi educatori dei 
popoli, c cattivi popoli eleggono cattivi principi. Un tempo 
Teodosio aveva per consigliere un Ambrogio, ora i principi 
sono compagni dei ladri, perchè i consiglieri emettono sen- 
tenze dietro compenso. La necessità dell'elezione è posta for- 
temente in rilievo da Bonaventura: quando per successionem 





praesunt principes, male vegitur res publica (V. 357). Ciò de 
riva dal suo concetto spirituale dell'educazione, che fa del 
la informatio gerarchica il momento decisivo della forma 
convivendi, della convivenza ordinata, accanto al bonum 
commune e ai principî del diritto naturale, da cui partono 
le leggi positive ecclesiastiche e temporali. Non si prende 
per capitano uno che ignori l’ars gubernandi e perciò è un 
grosso abuso, che si istituiscano dei re nella res publica per 
successione ereditaria, che non sanno governare. Ciò è con- 
fermato dalla Scrittura e dalla storia. Finchè i romani eleg- 
gevano i loro capi, eleggevano i più saggi, ma appena comin- 
ciò l'Impero ereditario, lo Stato andò distrutto. Questo pas- 
sc è importante perchè costituisce un'evidente correzione 
lla mera serie delle analogie, per cui si sarebbe atteso 
qui un avanzamento dantesco verso la monarchia univer- 
sale. Interviene qui il concetto spiritualistico di gerarchia 
in luogo d’un tradizionalismo virgiliano e ciò dimostra 
che l'ingenua credenza moderna nel vincolo tra trono e 
altare non è affatto una conseguenza della dottrina socia- 
le cristiana. Inoltre l’idea dell'elezione è naturalmente sug- 
gerita dall'esempio dell'elezione papale ed episcopale e dal 
concetto della trasmissione del potere non per via carnale, 
ma spirituale, che è appunto l’elezione, în qua in con- 
formitate animorum operari debet spiritus sanctus ad con- 
stituendum unum (V. 597). 
_ I tre ordini del clero secolare sono l’ordo ministerialis 
il sacerdotalis e il pontificalis, dei quali i sacerdoti sono sanc- 
tificantes per verbum, i vescovi regentes per eminentiam. 
Questi ordini sono misti, attivi e contemplativi. Sopra di 
loro stanno gli ordini puramente contemplativi del Mo- 
nachesimo. E’ molto importante questo fatto che ora, du- 
rante la lotta tra clero secolare e regolare, riemerge e vien 
nantenuto questo ordinamento gioachimitico natural- 
mente con la limitazione che l’ordinamento gerarchico 
degli status non tien conto delle persone, perchè anche 
un laico può esser talvolta personalmente più perfetto d'un 
monaco (V. 441). Ma in generale anche per Bonaventura 
lr sviluppo supremo della società cristiana è in atto dal 
tempo di Benedetto in poi, da quando sorsero gli Ordini 
nonastici corrispondenti ai tre più alti cori angelici. Il 
primo di questi Ordini è lo stato puramente monastico 
che si dedica tutto alla preghiera, alla devozione e litur- 
gia e soltanto secondariamente esercita il lavoro manuale 


per il sostentamento proprio © altrui, Si tratta degli Ordini 
che hanno tutti i possessi 14 communi per pregare pel 

fondatori. Più in alto però stanno i due Ordini mendicanti 
dei Domenicani e dei Francescani, che si dedicano alla 
ione e all’unctio, e cioè i Domenicani più alla 
speculatio, allo studio scientifico, e i Francescani più al 
l’unzione, ma anch'essi devono prima studiare e soltanto 
in seguito insegnare, modificazione questa certamente al 
quanto ardita del proposito di S. Francesco, sulla quale 
Gilson ha finemente richiamato l’attenzione. 

Il terzo e supremo stato e Ordine è quello 
al quale sembra abbia appartenuto Francesco, che già nel 
mondo e subito dopo la sua conversio ha avuto dei rapi 
menti. In un uomo siffatto la Chiesa si compie. E' benin- 
teso difficile determinare se questo Ordine stia 
nendo o esista già. Non giungerà a fioritura, se Cris 
non apparisce e non soffre nel suo corpo mistico. Anche il 
rapimento estatico significa un rilassamento dell'intero cor- 
po, che può esser sopportato soltanto col conforto dello 
Spirito Santo. Certo è che l'Ordine serafico deve corrispon 
dere al beato Francesco e non può trionfare che attraverso 
la passione (V. 441). 

L’analogia tra Francesco e il supremo stato ecclesia- 
stico è la parola conclusiva di questa dottrina sociale cri 
stiana. La suprema vita mistico-spirituale è inserita nel si- 
stema organico della Chiesa. L’escogitazione d’un terzo Re- 
gno è respinta e tuttavia si conservano un senso di fi- 
ducia nell’avvenire e una idea del Regno fedele alla 
tradizione. Perchè in questo consiste la grande mo- 
destia di questa filosofia della storia, che essa non 
crede adempiuta in sè e nel suo metodo l'età finale. Essa tro- 
va bensì, come è naturale, nell’incarnazione concreta del 
più nobile ideale del tempo, nel più grande figlio del tempo, 
una norma e un’analogia per la metafisica della società, 
ma rinuncia per suo conto alla pretesa dell’estasi e del rap- 
tus, dell’inspiratio e divinatio, ottenendo in cambio il van- 
taggio d’un’ampia contuitio del tempo e dell'eternità. No- 
nostante la sua universalità, doveva toccare a Bonaventu- 
ra di sentirsi accusare d’indecisione, perchè gli uomini di 
parte cercano e chiedono soltanto la forte unilateralità, sic- 
chè del suo grande sistema non rimase efficace che la mi- 
stica dell'anima hierarchizata, il perfezionamento dell’ani- 
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ma individuale in quanto suprema attualità del Regno di 
Dio in noi. 

La posizione di Bonaventura è quella d'un metafisico 
che ha per punto di partenza l’uomo redento. Tommaso 
d'Aquino parte invece dall’essenza dell’uomo, dall’idea del- 
l’uomo, che si è realizzata in lui medesimo. Alessandro di 
Hales diceva che in Bonaventura sembrava che Adamo non 
avesse peccato. Ciò vale esattamente anche per Tommaso, 
mentre si potrebbe dire paradossalmente che il sistema di 
Bonaventura non era possibile che in grazia della felix cul- 
pa di Adamo. Poichè aveva presenti soltanto la reparatio e 
reformatio dell’uomo, Bonaventura non vedeva nell'uomo 
e nel mondo che quei tratti simbolici che sono immagine e 
similitudine del summus hierarcha e trascurava la natura del 
l’uomo e delle cose terrene. È il merito storico di Tommaso 
l’aver scorto per primo la natura realistica dell’uomo e delle 
cose, l’aver posseduto la attitudine aristotelica a osservare 
la natura di tutte le cose in loro stesse, l’esser stato capa: 
ce di contemplare l’essenza delle cose, l’aver incarnato, con 
singolare purezza. l’uomo in quanto animal rationale, in 
quanto natura conoscitiva. Ironicamente rimproverò una 
volta ai suoi avversari di pretendere quod isti soli sunt ho- 
mines, di esser essi soli veri uomini. Modestamente preten- 
deva a sua volta di essere ciò che effettivamente era: hic 
solus est homo. 

Come si sia verificato questo fatto d’importanza stori- 
ca universale della comparsa d’un uomo nuovo dotato di 
santità intellettuale, è mistero della personalità. Come ciò 
abbia potuto divenire realtà storica è questione ancora da 
affrontare. 

Alberto Magno aveva rinnovato l'indagine aristotelica 
della natura, ma non era diventato per suo conto un uomo 
essenzialmente dedito alla pura conoscenza, perchè era ri- 
masto per tutta la vita, nonostante tutto il suo empirismo, 
fedele alla concezione del mondo propria del simbolismo te- 
desco. Federico II aveva pure ritrovato al sole italiano l’at- 
titudine a cogliere l'essenza delle cose, prima ancora del 
più grande dei suoi conterranei e consanguinei, dell’Aqui- 
nate. Nel paese in cui s’incrociavano civiltà classica, araba 
e cristiana, nell'Italia meridionale, Federico era pervenuto 
alla concezione d’una esistenza puramente umana; allo 
stesso modo Tommaso doveva subire nell'Università na- 
poletana di Federico, durante gli anni decisivi della sua for- 





mazione, l'influenza delle tre più grandi civiltà umane. Fe 





derico è divenuto il primo uomo della Rinascenza e l'Anti 
cristo, Tommaso è divenuto l'uomo senz'altro ed il cristia- 
no, perchè non nutriva il sogno del superuomo ed era di 
gran lunga superiore al grande imperatore per energia spi. 


rituale veramente libera. Federico divenne l’eclettico, che 
si sovraccaricò degli ornamenti di tutte le civiltà ai fini del 
proprio splendore, al modo stesso come l’uomo più brutto 
di Nietzsche è coperto dagli stracci di tutte le civiltà. Vi- 
ceversa Tommaso ha saputo riunire con la sovranità del 
saggio ordinatore tutte tre le civiltà. Egli ha promosso in 
sè stesso il colloquio universale, il dialogo di tutte le civil- 
tà umane, che oggi di nuovo ci risuona intorno. 

Perchè il lato geniale di questo sistematico e dialettico 
nato è d’aver meditato con imparzialità e persino miglio- 
rato e chiarito la posizione avversaria fino nelle sue estreme 
possibilità. Già prima che l’Averroismo latino comparisse 
pubblicamente dal 1266 in poi, Tommaso ha confutato A- 
verroè tra il 1260 e il 1264 nella sua Summa contra gentes. 
Non soltanto egli tornava a scorgere l'essenza dell’uomo, 
ma anche l'essenza della conoscenza umana. Appartiene al- 
l'essenza dell’uomo cogliere l’universale  ricavandolo dal 
dato sensibile: questo è îl suo limite ontologico e criteriola- 
gico. Ciò che l’uomo vede, non fa di lui un angelo o un Dio. 
Ma poichè, nonostante il corpo, egli ha in sè uno spirito 
che riproduce, vi deve essere anche un siffatto spirito ri- 
produttore senza corpo, di cui non ha bisogno, e vi deve 
essere uno Spirito puramente creatore, cui non è necessa- 
rio avere qualcosa dinanzi a sè, ma che pone invece da 
sè le essenze e le realizza nelle nature, nelle quali noi le 
troviamo; il quale perciò non è soltanto completamente se- 
parato dal corpo, ma è anche completamente sottratto al 
divario tra oggetto e soggetto, tra conoscente e conosciuto, 
tra essere creatore ed essenza ad esso estranea, che infirma 
sempre lo spirito riproducente. E’ l’Essere semplice, pu- 
ramente creatore, Dio, come lo pensava già Aristotele e 
come fu enunciato in forma ancora più chiara dall’idealismo 
trascendente di Agostino, in quanto cioè Spirito crea- 
tore esemplare, per cui le cose sono perchè Egli le vede, 
e non viceversa. 

Questo grandioso sistema di corrispondenze tra i gra- 
di della conoscenza e i gradi dell'essere nell'uomo, nell’an- 
gelo e in Dio, comprende lo spirito riproduttore e recettivo 


nel corpo, lo spirito riproduttore e recettivo 
lo spirito puramente creatore. Ciò ha conseguenze impor 
tanti per la metafisica e la logica. Tommaso ha trovato 
quest'amplissima formola universale nel 1256, allorchè 
trentenne scrisse il De ente et essentia, la prima schietta 
metafisica dell'Occidente. Tommaso sapeva già che questa 
metafisica andava conciliata, senza lacune, con la dot- 
trina pubblica cristiana, perchè essa era il frutto delle 
sue lezioni sulla dogmatica di quel tempo, del suo com- 
mento al Lombardo, ed egli riteneva inoltre che essa con- 
concordasse con Aristotele inteso correttamente, cioè inte- 
so dal proprio punto di vista sistematico, e con Agostino 
inteso correttamente. Il sistematico in lui ha certamente 
sopraffatto lo storico. Aristotelici ed agostiniani dovevano 
fargli presente, mentre era ancora in vita, che non era 
lecito ad illum sensum trahere i maestri, attribuire loro 
un significato, che non era la loro vera infentio. Ma la so- 
vrana correzione degli errori del Filosofo e del Teologo era 
più importante e duratura che l’esatta interpretazione sto- 
rica. 

Quest’ardita conciliazione operata dall’ Aquinate tra 
l'idealismo trascendente agostiniano che attribuiva uno 
Spirito creatore a Dio solo e la cui illuminatio era allora limi- 
tata agli spiriti separati, e l’Aristotelismo, la conoscenza 
naturale dell’ uomo, significava un sistema in sè uni- 
tario, che unificava senza interruzioni le verità cristia- 
ne e tutta la scienza mondana di allora, concilia- 
va fede e sapere. Era realmente quella sintesi che alme- 
no in apparenza Sigieri di Brabante dichiarava esser com- 
pito dell’età moderna, per scivolare poi, con una troppo im- 
petuosa celebrazione dell’immanentismo umano, nel crudo 
naturalismo. Tommaso era libero da rissentimenti, per 
quanto si esprimesse chiaramente e nettamente contro gli er- 
rori. Egli aveva vinto il mondo e stava tanto al di sopra 
dei partiti da esser liberato anche dall’estremo e più fine in- 
teresse di parte, dall'amore di Bonaventura per il suo San- 
to serafico. Bonaventura ci ha dato, nello spirito di Fran- 
cesco inteso medievalmente, l'epilogo del Medioevo, Tom- 
maso ha creato, con lo spirito già moderno di quel Fran- 
cesco che amò quanto nessun altro le creature di Dio, una 
nuova filosofia, che ha per base l’essenza delle creature di 
Dio osservate immediatamente. Come per Francesco, che 
egli non nomina mai, anche per Tommaso l’unica cosa di 





za corpo e 





Cristo che ci sia visibile con gli occhi naturali, l'Eucarestia, 
è centro della devozione, dinanzi alla quale gli inni e le 
preghiere del saggio invocano umano perfezionamento, e- 
sprimono il nuovo senso di tutta l’etica: finis mei felix con- 





sumatio! Conoscenza della natura e dell’uomo, perfeziona» 
mento naturale e religiosità sono in perfetta armonia. Ciò 
che Federico II, al quale ubbidirono tanti conti d'Aquino, 
fuorchè questo solo Tommaso, e Francesco hanno a modo 
loro cominciato, in quanto precursori dell’età moderna, 
Tommaso lo ha compiuto, conciliando e giustificando. L'arte 
e la leggenda lo potrebbero raffigurare come raffigurano gli 
apostoli sulle spalle dei profeti, cioè l’apostolo dell'età mo- 
derna sulle spalle di Federico, che ha voluto la scienza, e 
di S. Francesco, che ha inaugurato la nuova religiosità. 
La sua nuova metafisica non è per Tommaso una for- 
mola meramente scientifica. L'uomo destato alla piena co- 
scienza critica dei suoi mezzi conoscitivi esplica con slancio 
grandioso un'attività intellettuale di genere scientifico, che 
sa però ancora serbare in sè la spiritualità. Il concetto della 
causalità di Dio non semplifica affatto l’idea agostiniana di 
Dio, ma la approfondisce trasformandola nell’idea d'una 
volontà creatrice, che pone le cose contemplandole ed è in- 
tegrata dalla scientia approbationis, della decisione volon- 
taria, che determina la realizzazione concreta. Solamente 
così la relazione tra Dio e creatura diventa esplicaziore di 
una potenza universale che tutto determina: E’ questa la 
più precisa accentuazione della relazione razionale tra Dio 
e uomo, che è relazione etica, accanto all'unione mistica con 
Dio nel mistero della grazia. Il desiderium naturale, la mi- 
stica aspirazione agostiniana a Dio, entra nel cono di luce 
della tendenza naturale alla perfezione, aristotelica e già 
razionale, tendenza dell’esser umano verso la causa finale 
assoluta. Il ritorno dell’essere spirituale a Dio, allo spirito 
assoluto, diviene la grande legge cosmica. La compenetra- 
zione spirituale degli esseri nella loro regolarità naturale, la 
immanente legge divina e naturale in essi, diventa il fon- 
damento, senza oscuri residui, dell'etica e della dottrina del 
diritto. Il fatto che la conoscenza del mondo e delle cose 
si sia così enormemente allargata, non vieta che tutte le ve- 
rità cristiane siano accolte ed approfondite in un unitario 
sistema filosofico-teologico, che conclude la vittoria della 
Scolastica sul Simbolismo e sulla Mistica; e questa è la 
grande novità della posizione dell’ Aquinate. : 





Tuttavia è eccessiva l'asserzione del Gilson: che il to 
mismo significhi la negazione della mistica. Ogni mistica è 
bensì eliminata dalla teoria della conoscenza, il simbolismo 
della Trinità è escluso dal concetto della sostanza ed è sop 
presso il neoplatonismo delle Intelligenze. Il rapporto tra 
Dio e uomo è concepito come una relazione scientifica, co- 
me rapporto con la causa efficiente e finale, ma in tal modo 
non è affatto eliminata la relazione sovrannaturale con Dio. 
E' l’idea dell’uomo in quanto essere naturalmente conosci- 
tivo, la quale assegna ora un proprio campo alla « teologia 
naturale » separandola dalla teologia della Rivelazione po- 
sitiva e dai misteri, che per principio non sono accessibili 
all’intelletto. In tal modo la precedente teologia, che signi- 
ficava sociologicamente un’autorità pubblica positiva fon- 
data su concrete rivelazioni della volontà di Dio, è integra- 
ta da un nuovo genere di autorità, da quella scientifica della 
repubblica dei dotti. Tommaso poteva assumer questo nuovo 
atteggiamento perchè non aveva, come Sigieri, un concetto 
evolutivo della scienza, ma aveva l’idea d'una philosophia 
perennis, che doveva in breve trionfare con forza irresisti- 
bile per lo meno nella sua cerchia. 

Autorità sovrannaturale e autorità naturale stanno l’u- 
na accanto all'altra, ma al di sopra delle determinazioni dei 
magistri sta l’unica suprema determinazione del papa infal- 
libile. E’ significativo l’uso che vi si fa del termine scola- 
stico di risoluzione dottrinale (Contra errores Graecorum 
IV). Non è che si pensi però qui, come in Gerardo di York, 
umanisticamente a un positivo jus humanum. Il celebre ar- 
ticolo 10 della quaestio I, di S. T. II. II. certamente non 
riguarda la soluzione di tutte le questioni, perchè non 
stabilisce che un finaliter determinare per le cose della fe- 
de. E° quindi necessario che il papa sia preposto a 
tutta la Chiesa, che abbia il diritto di convocare con- 
cili generali e di dare una nuova formulazione al- 
la dottrina, una nova editio symboli. Ma naturalmente 
la risoluzione di questioni metafisiche non cade affatto sot- 
to questa autorità ecclesiastica e anzi è Tommaso stesso che 
è divenuto de facto una reale e storica autorità in proposi- 
to. Ciò significa però anche che Tommaso ha reso possibile 
pure de facto, con la sua metafisica conciliabile con l’orto- 
dossia, una libera scienza, ciò che a dottrine eterodosse riu- 
sciva soltanto precariamente con l'appoggio dell’autorità 
politica. La vecchia unità dell'Impero, fondata su una au- 





torità pubblica mista ecclesiastico-temporale, era distrutta 
dalla autorità pubblica scientifica. 

E questa è la ragione più profonda per cui Tommaso 
d'Aquino non offre più una filosofia della storia, Certamen 
te egli pure avrebbe potuto far poggiare una sua teoria del 
l'Imperatore universale, d’una dantesca monarchia della 
pace, su una autorità pubblica positiva e mettersi in tal 
modo in rapporto con la storia. Ma egli scorgeva anzitutto 
l extratemporalità della verità, perchè la Rinascenza filo- 
sofica non era ancora entrata nello stadio dell’azione poli 
{ica. Egli è formalmente l’uomo extratemporale, che non 
ha bisogno di storia. Per lui non c’è bisogno d’un progres 
so della scienza per raggiungere i limiti della sapienza con- 
cessa agli uomini. Egli non sta però neppure sotto l’influen- 
za del concetto classico dell'eterno ritorno. L'umana ca- 
pacità d’errare e l’umana debolezza sono integrate dalla Ri- 
velazione, che per lui non sta in contrasto con la suprema 
ragione naturale, e che appaga con un tesoro di superiori 
verità, già in questa vita dell’uomo, la naturale tendenza di 
questo alla perfezione, al bonum intellectus e alla felicità del 
summum bonum e prepara all’eterna contemplazione della 
verità assoluta. Per gli errori in cose di fede che possano 
emergere nel corso del tempo, c’è il supremo tribunale del- 
la risoluzione dottrinale in materia di fede. Egli non si do- 
manda, come si domandava la precedente teologia della sto- 
ria del Medioevo, se sia possibile uno sviluppo spirituale 
al di là di quanto è stato finora raggiunto. Egli non sente 
il bisogno di ammettere una ispirazione per gli ordinamen- 
ti mutevoli dei popoli, perchè egli non vive nella comunità 
popolare, ma nell’astratta, universale umanità. Questo è il 
Jato debole della sua nuova e singolare grandezza. 

E’ l’uomo fattosi maturo e maggiorenne, che nella sua 
piena autonomia spirituale si contrappone al mondo e al 
tempo, e che scorge come missione dell’uomo ciò che fino- 
ra si era sentito come opera della determinazione divina at- 
traverso i vari periodi storici della Chiesa. Così Tommaso 
fa la grandiosa riscoperta dell'uomo politico, ‘che dal tem- 
po di Platone, Aristotele e Cicerone non era più consape- 
volmente posto tra i tipi spirituali. Anche se, per merito di 
Agostino e del termine intermedio degli Specchi del Ke, la 
tradizione politica classica apparentemente non si era in- 
terrotta e Tommaso, col suo nuovo Specchio del Principe, de 
regimine principum, sembri soltanto continuarla, vi è tutta- 


via qualcosa di nuovo, qualcosa di nuovamente aristoteli 
co. Gli Specchi del Re avevano voluto educare soltanto il 
feudale minister omnipotentis alle particolari virtà dello 
Stato feudale, e per loro il re era vicario di Dio in virtù 
del suo ordo carismatico. Per Tommaso egli è, mercè la 
magnitudo regiae virlutis, mercè la superiore politica uma- 
na, cioè l’arte di governo, eminente similitudine di Dio, /o- 
co Dei judicium regno exercet (De reg. pr. I Q. 12) per- 
chè esercita la giurisdizione nello Stato secondo la forma 
universalis regiminis, come Dio governa il mondo e come 
l'anima il corpo. Quest'ultimo passo e specialmente il pas- 
so I, 9, che narra come i pagani favoleggiassero d’un’apo- 
teosi dei civitatum rectores atque servatores, della loro tras- 
formazione in divinità, indicano abbastanza chiaramente 
nonostante lo svolgimento sempre impersonale del pensiero 
dell’Aquinate, che egli conosceva Federico II per tradi- 
zione di famiglia e pei ricordi della propria giovinezza. Fe- 
derico era il primo uomo politico dell’età moderna, che ha 
effettivamente praticato l’arte di governo come la più alta 
attività umana, quale era descritta in Aristotele, ed era già 
un drastico esempio vivente delle arti di governo « machia- 
velliche », tiranniche, che vi erano descritte e che ora sol- 
tanto erano di nuovo comprese: eliminazione dei migliori 
creazione di dissidi, di diffidenze e di sentimenti servili. 
Tuttavia Tommaso non lo ha certamente considerato come 
l’Anticristo, poichè non vedeva negli scritti di Gioacchino 
che congetture umane e vi aveva di propria mano cancel- 
lato tutti i passi erronei ed eretici. L'uomo politico era com- 
parso nel grande Immutator mundi, nell’Initiator dell'età 
moderna e Tommaso ne fornisce la teoria purgata e rettifi- 
cata, come Carlomagno era stato il modello delle teorie me- 
dievali della regalità. i 

La virtus ha ora già di nuovo il significato di forza € 
valore, come la virtà di Machiavelli. Con freddo sguardo è 
anzitutto esaminato il complesso dei compiti naturali del 
governo nel loro ordine sistematico, come conseguono dal- 
la natura dell’uomo e della società. L'istituzione d'una na 
vranità, di cui doveva trattare, naturalmente in forma pu- 
ramente accademica, l’intero secondo libro dello Specchio 
del Principe — dedicato al principe di Cipro e non, come 
la Monarchia di Dante, all'Imperatore universale o) è il 
primo punto e poi viene la gubernatio, l’attività dell'ammi- 
nistrare e governare. Come la forma institutionis mundi e 


ratio gubernationis mundi fornisce n tutte le cose la 
loro essenza e indica loro il posto a seconda della loro par 
ticolare natura e attività, come la doppia attività dell’ani 
ma dapprima informa con la sua forza il corpo, lo 
sviluppa nelle sue funzioni e poi lo dirige e lo muove, così 
anche il Principe deve prima istituire ciò che è ne ario 
alla perfectio civitatis e poi mantenere il bonum publicum 
con la cura per le nuove generazioni, con la giusta distri 
buzione delle cariche a seconda della particolari disposi- 
zioni, con la sollecitudine per sufficienti mezzi di sussisten- 
za, con la salvaguardia della pace interna ed esterna, e de- 
ve ad meliora promovere, guidare a condizioni migliori di 
vita (I, 13, 15). 

Quest'uomo politico sta già in una società, che 
è concepita in modo diverso dalla comunità medio- 
evale, positivamente storica, della Chiesa dell’ Impero. 
Si può anzi trovare con precisione nel processo dello svi- 
luppo spirituale stesso dell’Aquinate l’istante in cui è su- 
bentrata questa decisiva trasformazione della teoria della 
società. La Summa contra gentes, nella difesa contro l'at- 
teggiamento naturalistico che poteva derivare dall’Aristote- 
lismo e dall’Averroismo, aveva già tra il 1261 e il 1264, 
nella seconda parte del terzo libro, offerto un grande trat- 
tato della legge divina, che rappresenta una posizione inter- 
media tra il positivo concetto del Regno e la posteriore teo- 
ria sociale aristotelica dell’ Aquinate. Negli sforzi di mostra- 
re la razionalità della positiva legge cristiana contro la na- 
turalistica sociologia averroistica e contro l’equiparazione 
di leges et opiniones, Tommaso vi aveva svolto una teoria 
della comunità, che conciliava la Provvidenza divina e la 
libertà umana e dimostrava l'effettiva esistenza e la neces 
sità d'una positiva legge divina — quod divinitus homini- 
bus leges dantur (III, 111-113). Perchè soltanto una siffat- 
ta legge guida l’uomo alla sua vera mèta, a Dio, al vero 
adempimento del suo essere, all'amore di Dio e del pros- 
simo e gli impone la giusta fede e il giusto culto, le giuste 
nozze e la castità, anzi gli offre i consigli evangelici, che 
vanno giustificati dinanzi alla ragione naturale in quanto 
rappresentano la superiore perfezione dell’uomo (114-139). 
La situazione storica formatasi in opposizione ai professori 
immanentistici, liberali, di teologia e al progrediente Aver- 
roismo si fa evidente. Non è però che un tentativo astratto 
di giustificare razionalmente la positiva legge divina del Cri- 











stianesimo, e non vi si raggiunge la profondità della poste 
riore concezione del diritto naturale e non vi opera ancora 
pienamente la sociologia aristotelica. 


Solamente più tardi la conoscenza della Politica ari- 
stotelica porta l’Aquinate nel de regimine principum del 
1265 alla nuova e definitiva teoria della società, la cui base 
è il concetto dell’uomo sociale, dell'anima! sociale. Come 
nella filosofia politica classica, anche qui è assunto come 
norma l’uomo sociale ideale ed è da lui e non dal homo ko- 
mini lupus che si parte per costruire la società naturale. La 
società è una naturalis necessitas dell’uomo, che non trova 
come gli animali il suo alimento nella natura e non ha armi 
naturali, ma ha in cambio le sue mani e la sua ragione, cosic- 
chè soltanto mercè la vita collettiva è in grado di procurarsi 
un sufficiente sostentamento. Le diverse attitudini all’inven- 
zione delle arti, della medicina e della scienza devono esser 
integrate dalla vita sociale, ed a questo scopo serve anzitut- 
to il linguaggio come scambio d’idee. Solamente perchè cio- 
nonostante l’individuo pensa più a sè che agli altri, vi deve 
essere un Teggitore, che si assuma la cura della collettività. 
Non è quindi necessario un contratto sociale: la società ri- 
sulta naturalmente dalla necessità della differenziazione eco- 
nomica e culturale e dell’integrazione. Il sovrano stesso è 
uno dei tipi della differenziazione sociale, esercita una profes- 
sione sociale, che risulta, come la professione del medico o 
del dotto, dalla attitudine individuale e che assegna all'uomo 
politico, in quanto è il più sociale di tutti, il più alto ufficio 
nella organizzazione teleologica della società. Questa con- 
cezione ideale della società è ottimistica e ammette sopra- 
tutto la capacità umana a costruire una civiltà e il libero 
affermarsi dell’uomo nella sua integrità, sicchè diventa su- 
perflua la concezione giuridica di un contratto di sovrani- 
tà o di società. Le attitudini date da natura e la loro espli- 
cazione si ordinano da sè secondo la gerarchia dei fini 
in base alla conoscenza dei fini e dei compiti in quanto li 
bera attività dell'uomo politico e sociale. La magnanimi- 
tas aristocratica sta alla base di questa concezione della co- 
munità, che non pone affatto il problema del diritto e 
della proprietà, ammette che la maggioranza degli uomi- 
ni sia libera e creatrice e in tal modo si avvicina di più 
alla realtà storica che le teorie dell'eterna lotta per l’esi- 
stenza. Certamente questa teoria è unilaterale, perchè non 
può tener conto sufficiente delle concrete individualità na- 


zionali, ma non pecca di eccessivo individualismo, pet 

chè non fa posto che all’individualità positivamente crea 

trice, nè di collettivismo, perchè non parte dall'idea d'un tut 

to organizzato ed articolato, ma fa del corpo sociale la mèta 
e la norma universale degli individui. Il principio dell'o 

ganismo- è implicito nel concetto della molteplicità delle 
attitudini e dell'ordinamento teleologico del tutto. Non è 
:1 concetto medievale della società, cioè d'una realtà storica 
concreta, e non è neppure il concetto atomistico moderno, ma 
con la sua accentuazione dell’individualità aristocratica esso 
è divenuto il tramite all’individualismo moderno e alla dis- 
soluzione dell’idea medievale dell'Impero. 

Per sè stessa, nonostante il suo eterno contenuto u- 
mano, questa teoria è l'atteggiamento esattamente rispon- 
dente al momento storico, in cui l’uomo ormai maggioren 
ne si inseriva nella vita pubblica di quel tempo. La 
magnanimità del libero compito si concilia senza dif 
ficoltà, e molto più in là che in Aristotele, con l’idea 
medievale di servizio e col cristiano amore del prossimo, 
anche se non si concilia col concetto del feudo. Anche per 
essa vale ancora il principio: rex autem populum gubernan- 
do minister Dei est, come è detto dell’autorità nell’ep. ai Ro 
mani (De reg. pr. 8). Poichè il principe ha da provvedere 
per la vita superiore e non soltanto per le necessità del 
l'esistenza e per la giustizia; poichè è responsabile della 
vita etica della comunità, egli ha la più alta carica e fun 
zione al di sopra di colui che svolge un'attività economica, 
del medico e persino del dotto. La sua sollecitudine per 
i sudditi, che egli deve considerare come libere membra 
del suo proprio corpo, è similitudine del governo divino 
del mondo e del governo dell’anima nel corpo. Certamen- 
te la sollecitudine naturale del re non può guidare alla 
superiore vita spirituale che consiste nel compimento so0- 
vrannaturale ed ha quindi bisogno della cura spiritualis 
dei ministri ecclesiae, che soli possono amministrare la 
Grazia, fondata da Colui che solo è Dio ed uomo, che 
solo può guidare con divino impulso al fine ultimo del 
godimento di Dio e che perciò è solo vero re e sacerdote 
d'un Regno imperituro, i cui membri trasforma in re e 
sacerdoti. Il ministerium di questo Regno della Grazia è 
affidato, in seguito alla distinzione del temporale e dello 
spirituale, ai sacerdoti e sopratutto al Sommo Sacerdote, 
al Vicario di Cristo, al papa romano, cui omnes reges po- 


puli christiani oportet esse subditos sicut ipsi domino Jesu 
Christo. Ciò è fondato sulla gerarchia teleologica dei fini, 
che subordina tutte le funzioni e gli uffici inferiori all'in 
perium del supremo ufficio (I, 14). 

E' di grande importanza storica il fatto che qui la 
dottrina cristiana della regalità di Cristo e del duplice ordi- 
namento spirituale - temporale degli uffici ha trovato una 
nuova giustificazione teoretica nel concetto puramente 
filosofico della gerarchia teleologica dei compiti, perchè 
soltanto in tal modo l’autorità pubblica d'allora potè es- 
sere salvata di fronte al nuovo indirizzo scientifico e si 
potè altresì mantenere la preminenza dello spirituale di 
fronte al concetto puramente umanistico e politico del- 
l'uomo. In tal modo si evitò una rottura rivoluzionaria 
tra Medioevo ed età moderna e si aprì una libera via allo 
svolgimento storico. L'inserzione del concetto di uomo so- 
ciale e politico, relativamente autonomo, nel quadro della 
comunità cristiana significa la salvezza dal nominalismo, 
che per necessità dialettica doveva sorgere dall’idea ato- 
mistica della società e che effettivamente è sorto, ma ha 
ottenuto una vittoria piena soltanto alla fine di tutta l’età 
moderna, tenendo desto attraverso tutta questa età l’infe- 
lice conflitto tra fede e scienza. 

L’analogia, ora scientificamente prudente. tra l’idea 
realistica dell’uomo, dell'anima rationalis et socialis cono- 
sciuta nelle sue leggi naturali, e l’idea realistica di Dio è 
divenuta in Tommaso la metafisica del realismo critico e 
quindi fondamento d’uno spiritualismo rigidamente ogget- 
tivo nel campo filosofico, nel diritto naturale, nell’etica e 
nella teoria della conoscenza. L’incontro tra Aristotele c il 
Cristianesimo ha provocato dapprima una sintesi alquanto 
complessa e difficile, che aveva abbastanza da fare per so- 
stenersi e dovette perciò irrigidirsi in sè stessa e abban- 
donare al nominalismo la pratica attuazione, nella critica 
della conoscenza e nella scienza naturale, delle nuove pos- 
sibilità dello spirito. Noi scorgiamo oggi queste splen- 
dide scoperte dell’età moderna come una via indiret- 
ta a conoscenze, che oggi vanno risorgendo nel rea- 
lismo critico. Noi scorgiamo ora la debolezza dell’i- 
dea nominalistica di un Dio dall’arbitrio assoluto, la sua 
dipendenza dall’idea dell'autonomia assoluta dello spirito 
umano e dal concetto assolutistico del principe e abbiamo su- 
perato le sofferenze secolari di una fede convulsa e d'una 








dubbia libertà. Torniamo così nd intendere il concetto reali. 

stico di Dio dell’Aquinate, che lega il sommo Legislatore alla 
ratio del proprio essere, fa del Dio dell'ordine il vertice me 

tafisico di tutta la realtà, Già Agostino aveva creduto di 
aver fermamente salvaguardato le rationes aeternae, le for 

me originarie di tutte le cose collocandole nell’infinita pie 

nezza dell'essere divino stesso. Tuttavia lo spiritualismo e 
il nominalismo hanno sempre di bel nuovo dubitato del- 
l'ordine ontologico delle cose e soltanto Tommaso l’ha fer- 
mato nel fondo della natura divina. Questo era il lato nuo 

vo in Tommaso, per il quale decisivo punto di partenza del- 
la conoscenza realistica era la natura posta da Dio nelle cose 
e non più un'illuminazione dall’alto sulle essenze. Egli quin- 
di poteva scorgere Dio, il legislatore del mondo, nelle natu- 
te stesse. In tal modo prevalse una concezione di Dio che 
si andò praticamente staccando dal concetto gerarchico del 
medievale Re dell'Impero e del Cristo Re della Reden- 
zione e della storia universale, e si volse al concetto di 
Dio Signore delle nature, legislatore dell’ ordine  na- 
turale negli esseri stessi, dei quali sprovvisti di ra- 
gione sono costretti ad operare e i dotati di ragione hanno 
il dovere di operare secondo questa loro immanente natu- 
ra. Solamente questo realismo che ammette una regolarità 
dell’universa natura, fondata in ultima analisi sulla razio- 
nalità dell'essere divino, consente a Tommaso la sua più 
grande scoperta, che appartiene a lui solo, quella del dirit- 
to naturale ontologico. Il coraggio che era necessario per 
assumere quest’attegiamento di fronte al naturalismo di Si- 
gieri e di fronte al raffinato neoplatonismo di Bonaventura, 
si può valutare facilmente in base a quanto è stato esposto 
finora. Che l’uomo, così com'è, trovi la misura ontologica 
del proprio perfezionamento nella libera e naturale cono- 
scenza della funzione e compiutezza della propria specie e 
debba realizzare questo suo ideale metafisico con una li- 
bera decisione della volontà, era l’unica soluzione possibile 
di fronte al naturalismo che soffocava lo spirito e di fronte 
all’Agostinismo che pure negava la libera affermazione spi- 
rituale dell’uomo, l'autonomia della conoscenza etica. Con 
la sua fondazione ontologica della norma etica nella natura 
umana stessa Tommaso ha restaurato la libertà spirituale 
del cristiano, ha superato radicalmente l’iperrealismo neo- 
platonico dell’informatio e quindi dell’inevitabile deifica- 
tio mistica e ha fatto nuovamente posto: all’idea biblica del 


conferimento di una nuova natura nel mistero della Gra 
zia. Solamente così però sono chiaramente distinte la na 
tura e la realtà schiettamente soprannaturale. 

Col suo concetto realistico di Dio e con la fondazione rea- 
listica della norma etica nella natura umana Tommaso è di- 
venuto il filosofo etico della fine del Medioevo. Come ha 
creato una teologia naturale, così ha creato pure un'etica 
naturale, fondamento indispensabile d’un Cristianesimo 
intellettuale. Il secondo e il terzo libro della Summa theo- 
logica sono divenuti un'etica autonoma, teistica, rimasta 
unica per misura, chiarezza e concisione in tutta l’età mo- 
derna. L'esame di essa non appartiene qui, ma va esami- 
nato il suo punto centrale metafisico, il trattato de legibus 
(I. II. 9, 90-108). Tommaso è riuscito qui a dare una grande 
sintesi dell'etica classica, oggettivamente idealistica di Ari- 
stotele, e dell'etica cristiana trascendente-idealistica. Si scopre 
qui un nuovo punto d’incontro di tutte le vedute essenziali 
dell’Aquinate. Etica e politica, civiltà e filosofia sociale sono 
fuse in un unico atteggiamento che intende per legge la li- 
bera e creatrice attività dello spirito divino e dell’umano, 
derivante dall'ordine intrinseco di queste due nature spiri- 
tuali, in quanto regula regulantis e regula in regulato. La 
immanente legge della loro natura è fondamento della ope- 
ratio specifica, della attività peculiare, della manifestazio- 
ne veramente libera e tuttavia legata dello spirito. Dal con- 
giungimento di essere ed operare nel concetto della lesge 
risulta il sistema delle diverse leggi, di tutti i concetti tradi- 
zionali di legge. La legge è dictamen practicae rationis, de- 
cisione della ragione pratica volta ad un fine, ordinatio ad 
finem. Questo fine è la felicitas communis, il bonus com- 
mune, non il vantaggio privato, perchè l’uomo non è che 
una parte della communitas perfecta, dello Stato. Questa 
facoltà di decidere ed ordinare spetta in ultima analisi alla 
tcta multitudo, a tutto il popolo, che è fattore fondamenta- 
le della legislazione, oppure al rappresentante di tutto il po- 
polo, alla persona pubblica, quae totius multitudinis curam 
habet. La legge dev'essere promulgata, perchè ottiene la 
sua obbligatorietà soggettiva solo in quanto è nota a tutti 
coloro ai quali si riferisce. Così risulta la definizione gene- 
rale: Lex est quaestam ordinatio ad bonum commune, ab 
eo, qui curam communitatis habet, promulgata (5 JI i 90, 
4). In tal modo la /ex aeterna diventa la guida della tota 
communitas universi, Dio diventa il principe che guida con 


la sua provvidenza la più perfetta comunità. Essa è la ra 

lio gubernationis rerum in Deo, eternamente ed immutabil 

mente fondata sull'essere divino, La più potente rivela 

zione di questa legge universale assoluta è la sua impressio 
ontologica nelle creature, l'inserzione e l'impressione della 
legge universale nelle cose, dalla quale ‘esse ricavano la lo 

ro inclinatio in proprios actus et fines, la loro tendenza na 

turale all’attività specifica ed al proprio perfezionamento. 
Questo desiderium naturale è proprio di tutte le cose, ma 
specialmente della natura razionale che partecipa della 
Provvidenza non più istintivamente, ma liberamente, sibi 
ipsi et aliis providens est. Avviene qui un’altra volta il 
grande passaggio filosofico dal platonismo all’aristotelismo, 
dall’idealismo trascendentg all’idealismo immanente, alla 
teoria degli universali oggettivi. Si ha ora la sua nuova 
applicazione, preparata da Alberto Magno, al campo etico- 
politico, perchè dopo l’antichità classica si era avuto l’ap- 
‘prorondimento compiuto da Agostino del problema delte 
idee dal punto di vista gnoseologico ed ora era necessario 
cercare il criterio della validità universale. Ma anche Ago- 
stino. dovette essere superato, perchè non bastava più una 
qualche participatio neoplatonico-mistica, una diretta par- 
tecipazione alle idee. L’interpretazione agostiniana del pas- 
sc dei Salmi Signatum est super nos lumen vultus tui, do- 
mine, dev'essere trasformata aristotelicamente nel concetto 
di una immanente ed ontologica impressio divini luminis in 
nobis. L'illuminazione trascendente che proviene da Dio 
deve diventare il lumen rationis naturalis che opera da sè 
in noi medesimi. Solamente questa idea dell’organizzazione 
ontologica ed etica della natura umana è ora il significato 
della participatio legis aeternae (91, 2). Mediante la lex na- 
turalis inserta, che in certo qual modo è promulgata natu- 
ralmente in tutti gli uomini e che comprende i principia na- 
turaliter nota, noi distinguiamo ciò che è buono e cattivo, 
ciò che è per noi moralmente corretto, e ciò è dichiarato 
espressamente anche dal passo dell’Ep. ai Romani: poichè 
le genti, che non hanno una legge, naturaliter ea quae legis 
sunt faciunt, fanno secondo la legge di natura ciò che è 
contenuto della legge. E’ chiaro che la legge eterna non è 
riconoscibile che dal suo effectus, non in sè e non completa- 
mente, neppure nella visione dei beati. Per la conoscenza 
naturale vale il passo: ciò che è invisibile di Dio è cono- 
sciuto mercè quello che è creato (Romani 1). Tutte le leggi 









vanno in ultima analisi derivate dalla legge eterna fin dove 
e in quanto sono leggi giuste (93, 2, 3). Certamente in que 
sto modo sono definiti soltanto i supremi principî della leg 
ge di natura. E’ il bonum, che viene colto dalla ragione pra- 
tica, come l'essere è colto dalla teoretica. Ma la suprema 
proposizione, che si debba fare il bene ed evitare il male 
va derivata dalla sua base essenziale, dall’inclinatio natu 
ralîs ad bonum, e da questa tendenza naturale alla propria 
perfezione si passa in ordine progressivo alle leggi di natu- 
ra della conservazione di sè, della conservazione della spe- 
cie e infine della conservazione e sviluppo della essenza 
specifica dell’uomo, della conoscenza della verità e della 
vita collettiva (94, 2). 

Questa teoria del diritto naturale è oggi ancora quan- 
to di meglio sia stato detto per la fondazione d’una norma 
etica oggettiva e di un diritto di natura idealistico. I supre- 
mi principii sono eguali ed immutabili in tutti gli uomini 
e in tutti i tempi. Ma le proposizioni desunte da essi non 
sono più tanto sicure, poichè dalle circostanze contingenti 
provengono ostacoli d’ogni sorta al riconoscimento univer- 
sale, turbato inoltre dalle passioni. Può così accadere che i 
remota praecepta, i precetti derivati del diritto naturale 
soggiacciano ad oscillazioni, come ad esempio il furto pres- 
so gli antichi germani non era tenuto per peccato nonostan- 
te che la facoltà di possedere appartenga al diritto di na- 
tura, anche se la positiva determinazione della proprietà 
privata non sia più di diritto naturale. Per i rapporti con- 
tingenti della vita è necessaria una legge ulteriore, la lex 
humana, il diritto positivo. Si potrebbe credere che essa 
fosse superflua e che bastassero buoni giudici. Anche qui 
come sempre in Tommaso, la soluzione più agevole di qual: 
siasi questione è suggerita dall'idea dell’uomo nella sua 
piena maturità. Tuttavia per amore della pace è necessario 
un ordinamento anche di questi rapporti contingenti, un 
adattamento dell’astratto ai rapporti concreti. Vi devono 
essere una disciplina e un timore della legge per gli imma- 
turi, che soltanto dopo lunga impregnazione sono educati 
alla piena libertà. Il sistematico lavoro di legislazione de- 
ve esser affidato a pochi saggi, che hanno tempo per la ri- 
flessione e imparzialità di fronte al caso singolo. Natural- 
mente la legge umana ottiene un suo valore ideale soltanto 
in quanto può esser dedotta dal diritto naturale, non è legge, 


se non è legge retta, giusta. Certamente nella legge positi- 





va vi deve essere anche una determinatio ad aliquid specia 
le, la determinazione particolare dei rapporti giuridici con 
creti. Una legge positiva siffatta era il diritto romano ed è 
anche il diritto delle genti, che non coincide affatto col diritto 


di natura, ma consiste in quelle derivazioni da esso, che s0- 
no in uso uniformemente in quasi tutti i popoli. 

Affinchè la legge positiva sia valida dinanzi alla co- 
scienza morale occorre, oltre lo scopo finale, oltre il riguardo 
all'interesse comune e un’uniforme distribuzione dei pesi, 
anche l'autorità del legislatore. Con una fine distinzione 
scolastica si respinge l’assolutismo della tarda antichità 
classica. Il princeps è legibus solutus soltanto di fronte al 
carattere coercitivo della legge, poichè nessuno può esser 
costretto da sè stesso, ma non lo è di fronte alla vis directiva, 
alla determinazione del contenuto della legge (96, 5). L'au- 
torità dei fattori della legislazione dipende dall'ordinamento 
giuridico universale. Il diritto sta incondizionatamente al di 
sopra della forza, esso solo giustifica la forza. Obbliga sol- 
tanto quando la legge non oltrepassa i poteri del legislatore, 
quando la legislazione non è guidata dall’avarizia o dall’am- 
bizione. Ricompare qui il concetto teleologico della coope- 
razione dei fattori della vita sociale, che colloca anche il 
contingente nell'insieme sistematico. I particolari rapporti 
concreti, le attitudini, il grado di maturità dei cittadini, le 
consuetudini patrie, tutto ciò deve esser preso in considera- 
zione per fare dell'ordinamento sociale il migliore possibile. 
La sapienza politica del vecchio Aristotele torna a esser at- 
tuale e ad esser intesa nei nuovi stati di città dell’incipiente 
età moderna, nei moti democratici ed aristocratici e nella 
tirannide che sorgeva dovunque. Tommaso vede i partico- 
lari ordinamenti giuridici dei ceti non più secondo il con- 
cetto feudale del servizio, ma secondo l’idea dei compiti e 
della integrazione teleologica. La differenziazione dei fattori 
della legislazione è per lui particolarmente importante, per- 
chè la loro peculiarità e maturità determinano le forme di 
governo, i diversa regimina. La constitutio principis ap- 
partiene al regime monarchico, i responsa prudentum e i 
senatus consulta appartengono all’aristocratico, i plebiscita 
al democratico. La cooperazione dei fattori della legislazione 
fa sorgere l’idea del regimen commixtum, della forma mi- 
sta della monarchia costituzionale (95, 4). La sapienza po- 
litica classica, che torna ora ad esser intesa, si incontra qui 
con lo svolgimento storico dell'Occidente. Si trova qui la 


soluzione al problema dell'inserzione del terzo stato nella 
vita pubblica e non si può fare a meno di pensare quanto 
diversa sarebbe stata la storia dell'età moderna, se la demo- 
crazia degli stati di città avesse trovato campioni intellet- 
tuali e non avesse preso il sopravvento l’assolutismo della 
aristocrazia della cultura. L'adattamento del sistema idea- 
le alla concreta realtà dell'Impero non è riuscito. Non si eb- 
be allora che una Rinascenza erudita della sapienza politi- 
ca classica, che rimase cultura esoterica della scuola d’un 
Ordine, non divenne cultura pubblica e non trovò l’autore 
ed attore, che la traducesse nella realtà storica. 

._ Tommaso rimane senza dubbio un monarchico costitu- 
zionale, ma la sua monarchia è limitata in quanto monar- 
chia elettiva ed è moderata dalla legislazione dei fattori ari- 
stocratici e democratici dello Stato di diritto e di cultura: è 
quindi perfettamente l'opposto dell’assolutismo. La corretta 
mescolanza dei tre fattori della legislazione è fatta dipen- 
dere da Tommaso dalla loro maturità politica e dal loro 
atteggiamento nei riguardi dell’interesse comune. La for- 
ma dello Stato è per Tommaso relativa a queste condizio- 
ni, egli considera normale una corretta trasformazione del- 
la costituzione verso il meglio e il perfetto, allo stesso nodo 
come ammette un costante approfondimento della filoso- 
fia, e accentua specialmente il diritto democratico del po- 
polo seguendo in questo Agostino, che affidava l'elezione 
delle magistrature a un popolo serio, sollecito del be- 
nessere comune. A un populus depravatus il diritto eletto- 
rale va rifiutato. Esso passa allora all’aristocrazia (97, 1). 
Tommaso sl preoccupa pure seriamente della giustificazione 
giuridica della resistenza a un tiranno, e trova in proposito 
invece del tirannicidio, che è sempre riprovevole, una solu- 
zione simile a quella della Magna Charta del 1215 ma de- 
mocratica invece che aristocratica, sostenendo cioè che non 
1 privati, ma soltanto l’auctoritas publica dovrebbe inter- 
venire, poichè il diritto elettorale del popolo comprende an- 
che il diritto di deposizione e poichè, nonostante la promes- 
sa di fedeltà dopo l'elezione, nel caso di resistenza alla ti 
rannide non si compie un’infedeltà (De reg. princ. VI). Di 
grande importanza è pure l’asserzione, che non c'entra qui 
ma che certamente non si può dimenticare facilmente che 
non si può attribuire al papa, come era accadute nel 12 
il diritto di deposizione del tiranno. uu 

Tommaso viene a brillare ancora una volta in una cir- 
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costanza accademica, teoretica, cioè nell’illustrazione del 
diritto divino nel Vecchio Patto, mentre per la questione 
proprio allora così importante e attuale del nuovo rapporto 


tra Chiesa e Impero egli non trovò una soluzione fecon- 
da. Ciò significa che egli non ha più un'intelligenza viva 
della storia, non è in grado di dare un compiuto trattato de 
ecclesiae e una concreta idea dell'Impero. La sproporzione 
con cui tratta la legge veterotestamentaria, in quaestiones che 
si fanno improvvisamente gigantesche, svolgendovi una filo- 
sofia della civiltà, storico-sistematica, completamente nuova, 
mentre tratta in maniera quasi matrignesca la legge neotesta- 
mentaria, è sommamente sorprendente. Si può considerare la 
illustrazione della legge antica come la prima filosofia della 
Rinascenza su un’età ormai chiusa, che però non è il mondo 
antico, ma l'Antico Patto, ma veduto secondo la filosofia po- 
litica classica. All’età scientifica non è concesso ormai che 
trattare i documenti scritti nello spirito di una scienza di 
dati di fatto; essa non può comprendere la vita concreta 
dal punto di vista della filosofia della storia. La legge vete 
rotestamentaria è vista dunque con l'atteggiamento logici- 
stico, razionalistico dello scienziato. E’ necessario, dice 
Tommaso, che vi sia oltre la legge eterna una legge positi- 
va divina, perchè lo scopo finale dell’uomo va al di là del- 
la capacità naturale dell’uomo, perchè l’incertezza della 
legge umana nei particolari deve esser integrata da una 
completa sicurezza dell’operare secondo una legge infallibile 
e perchè anche le azioni interne dell’uomo, non soltanto le 
esternamente visibili, devono esser sottoposte a una legge 
(91, 4). Naturalmente questa legge non è così perfetta co- 
me la nuova, è soltanto una legge del timore, non dell’amo- 
re e la si deve giustificare limitandosi a considerare se era 
adatta al grado di sviluppo dell'umanità d'allora. E lo era 
in effetti, perchè con i suoi precetti morali, politici e cultua- 
li conteneva un completo ordinamento della vita. A pro- 
posito dei precetti cultuali egli svolge una completa filoso- 
fra dell'ordinamento del culto pubblico come dottrina del- 
la consacrazione delle persone destinate al culto e del po- 
polo, delle festività e dei mezzi della Salvezza. I precetti 
politici riguardano quattro rapporti sociologici, quello tra 
principe e sudditi, quello dei sudditi tra loro, quello del 
popolo verso gli stranieri e l'ordinamento della famiglia 
(104, 4). Principe e popolo sono in buon rapporto tra loro 
quando tutti hanno un qualche interesse nel principato, 


così che si mantenga la pace interna e tutti appoggino e di 
fendano la costituzione. Ne risulta la necessità del suffra 
gio universale attivo e passivo. Vi deve esser inoltre l'or- 
dinatio principatuum. Si riafferma dunque in un punto de- 
cisivo l’idea del regimen mixtum, che richiede un re elet- 
tivo secundum virtutem, secondo il valore e la virtù, una 
aristocrazia della intelligenza e del valore e la potestas po- 
tuli, l'autorità popolare (105, 1). L'ideale dell'ordinamento 
sociale consiste nell’auctoritas principum, in un regolato or- 
dinamento del diritto civile e nell'ordinamento della pro- 
prietà privata, nella propria voluntas privatorum persona- 
rum, nella facoltà di volere e disporre degli individui. Alle 
persone private appartengano i possessi e perciò esse pos- 
sono propria auctoritate entrare in rapporti economici tra 
loro con l'acquisto, la vendita e la donazione. Questa pro- 
posizione, che deriva dalla Politica aristotelica, ha assunto 
grande importanza storica, perchè è divenuta, fuori del si- 
stema tornistico, il fondamento della prima filosofia poli- 
tica moderna, quella di Giovanni da Parigi. Effettivamente 
essa era rivoluzionaria di fronte all'idea medievale della 
regalia, del possesso comune dell’Impero, base dell’ordina- 
mento dell'Impero e del servizio comune. 

La irregularitas possessionum vien naturalmente ripro- 
vata, mentre si insiste sulla limitazione del possesso privato 
mediante un’uniforme spartizione fondiaria e il divieto di 
alienare definitivamente il possesso fondiarip — per evitare 
la formazione di latifondi e lo spopolamento — e un ordi- 
nato diritto d’eredità. Vi era anche tra gli Ebrei un certo 
possesso comune, che naturalmente non è più concepito in 
forma feudale, ma come, ad esempio, la cura per un vitello 
smarrito da altri, ed è destinato al mantenimento in caso di 
estremo bisogno. Tuttavia nell’insieme l'ordinamento so- 
ciologico del diritto privato è ora di nuovo punto di parten- 
za della concezione dello Stato (105, 2). Viene inse- 
rita qui pure una dottrina del diritto di guerra, che si 
accontenta della vecchia teoria agostiniana della guerra 
giusta, nonostante che Tommaso abbia già scoperto l’uomo 
politico. Poichè egli pensava sempre alla perfettibilità del- 
la legislazione, ci si potrebbe attendere qui già un accenno 
all'idea dell’impedimento della guerra. Tuttavia qui Tom- 
maso è arrestato dal suo orientamento strettamente stori- 
cistico, come pure nell'ordinamento della famiglia non va 
al di là del patriarcalismo classico (105, 3, 4). L’importan- 








za di questo primo tentativo di una sociologia positiva su 
un determinato argomento storico sta essenzialmente nella 
impostazione scientifica del problema. 

La legge positiva divina del Nuovo Patto sta su un 
tutt'altro piano. E’ anzitutto lex indita, una interna legge 
dell'essere dotato di grazia e soltanto in secondo luogo lex 
scripta, scriptura extra hominum existens (106, 1). In tal 
modo si ritorna, in maniera singolare e passando al di so- 
pra della positiva autorità pubblica medievale, a Paolo, al- 
l'esaltazione dell’umana natura nel sovrannaturale mercè 
la Grazia e la Giustificazione, come pure si riprende con la 
massima evidenza l’idea dell’interna trasformazione e lbe- 
razione dei figli di Dio. Partendo da questa idea della li 
bertà del cristiano vanno intese le determinazioni princi- 
pali della legge interna, rigidamente vincolante; soltanto 
esse sono di positivo diritto divino. Le prescrizioni di atti 
esterni, come i sette sacramenti e i precetti morali, che gui- 
dano all’interiorità, devono esser dunque intese intimamente 
nel senso insegnato dal Sermone della Montagna (108, 3). Vi 
sono infine anche i consigli evangelici della perfezione che 
si accettano soltanto con una libera opzione. L’ uo- 
mo sta infatti fra le cose di questo mondo e i beni spirituali. 
Se le cose mondane diventano completamente la sua regola 
e il suo fine, si ha un’inordinatio. Ma non è neppure neces 
sario che egli rinunci completamente alle cose di questo 
mondo, ricchezza, deliciae carnis e- onori, poichè può usu- 
fruirne senza porre in esse lo scopo della sua vita. Ciò che 
occorre per evitare il disordine lo indicano a sufficienza i 
precetti; i consigli possono servire alla completa rinuncia 
alle cose mondane, ma possono esser praticati anche con 
atti singoli, come l'elemosina e la castità temporanea e 
creano soltanto con la obbligatio perpetua cum solemnitate 
uno stato di perfezione, quale quello dei diversi Ordini e 
dell’episcopato (108, 4). : : 

La libertà interna e l'evasione al mondo e inoltre i 
mezzi salutari dei sacramenti costituiscono accanto all’ 
saltazione mistica dell’essere attraverso la Grazia la positi- 
va legge cristiana. E’ la legge della libertà e dello Spirito, 
la cui Grazia è profluita in noi come interno Rabitus. Lo 
Spirito Santo diventa, accanto a Cristo, capo della Chiesa, 
il cuore di essa. Quanto ciò sì trovi sulla linea che porta a 
considerare la religione come cosa privata, diviene eviden- 
te, sc si considera che le leggi cerimoniali neotestamentarie 











e il diritto ecclesiastico, da lui neppure men ate \v 
rientrare nella lex humana. Se pp neri Reggia 
anni più a lungo, la denuncia di alcune delle sue pro )osi- 
zioni gli avrebbe dolorosamente insegnato quanto asti 
mente il dimenticato diritto ecclesiastico sia congiunto osi 
pubblico ordinamento del Cristianesimo. La forte spiritua- 
lizzazione della positiva legge divina porta con sè una de 
storicizzazione della Chiesa. Una troppo aspra conianna 
del Gioachimismo, al quale è dedicato l’intero articolo 
del I, II, 106, che però non lo nomina, ha indotto ne 
stesso a un’unilaterale esaltazione degli effetti della Grazi 
e dell’interiorità fuori dal tempo. Ù 
Certamente è montanismo e manicheismo attendere 
dopo le Pentecoste e dopo l’effusione dello Spirito Santo su- 
gli apostoli un'azione speciale dello Spirito Santo in un 
qualche profeta che sorpassi Cristo o un’altra età dello 
Spirito Santo, e certamente è assurdo dire che l’Evangelium 
Christi non sia l’Evangelium regni. Ma in tal modo non si 
coglie il vero nocciolo del Gioachimismo, l’idea del dispie- 
gamento storico delle individualità nazionali e della ur 
tura sociale, che è perfettamente conciliabile con l’idea del- 
l'immediatezza fuori del tempo, etico-religiosa, del rapporto 
gta con l’idea dell'unica Rivelazione dell'Uomo -Dio 
° a Spata dalle Pentecoste in poi, che stanno 
L'opposizione a Gioacchino non è però la sola ragione 
della mancanza d’un trattato tomistico sulla Chiese Il 
grande trattato sulle leggi non ha permesso che sorgesse 
e più ancora non lo ha permesso la scoperta del diritto Deb 
rale e dell uomo naturale in genere, il quale non ha più biso 
gno d’una nova illustratio superaddita per la conoscenza n ; 
turale e per il quale la positiva verità cristiana non è più Pa 
nica ed esclusiva verità. Ciò naturalmente non significa che 
in pratica non si possa conciliare con questa scoperta un 
esauriente dottrina della Chiesa. Al contrario il più alto c Ù 
pito dell’Aquinate avrebbe dovuto consistere nel OTT Sia 
rapporto la Chiesa concreta del suo tempo col def att = 
giamento dell’uomo divenuto maggiorenne nel concreto a 
pero o Stato. E’ un fatto di natura psicologica che anche Sa 
sto pensatore pur così comprensivo non sia riuscito a todi n 
all'altezza necessaria contemporaneamente l’atte Li. co 
universalistico e quello concretamente storico de 
Tommaso non ha introdotto nel suo sistema un pa 




















trattato della Chiesa, tuttavia si incontra dovunque tra le 
righe la sua concezione della Chiesa (cfr. M. Grabmann, 
Die Lehre des hailigen Thomas von Aquin von der Kirche 
als Gotteswerk, che naturalmente non è in grado di dare 
un'esposizione sistematica). La concezione della Chiesa del. 
lAquinate è mantenuta in un tono di alta spiritualità. In 
tal modo la dottrina del corpus mysticum e di Cristo in 
quanto capo della Chiesa passa in primo piano. Nella sfera 
puramente religiosa valgono anche per Tommaso le cate- 
gorie agostiniane dell’illuminatio e della virtus superaddi 
ta; qui è necessaria la Grazia affinchè l’Homo christianus sia 
reintegrato. Qui non c'è una seria differenza tra lui e Bo- 
naventura. Cristo è capo della Chiesa secondo la similitudo 
humani capi in quanto il capo è principium dall'alto, 
sede dei sensi superiori e in quanto da esso parte la guber 
natio di tutte le membra. Naturalmente il corpus mysti- 
cum non è che una similitudine del corpo naturale dell’uo- 
mo, un corpus similitudinarie dictum, cioè una multitudo 
ordinata. L’analogia vien intesa in maniera strettamente 
realistica soltanto a proposito dell’instaurazione dell’ordi- 
namento. Una volta fissato l'ordinamento della civitas, non 
c'è più bisogno d'un monarca separato, che debba esser 
presente a tutte le operazioni, ma ogni membro compie la 
sua funzione secondo l'ordinamento (de motu cordîs). Tut- 
tavia accanto alla manifesta eminentia del capo anche il 
cuore esercita una segreta influenza sulle membra. Al cuo- 
re è dunque da paragonare lo Spirito Santo, che invisibil- 
mente vivifica e unisce la Chiesa (III. 8, 1). Cristo non 
presiede al corpo della Chiesa per una gubernatio exterior; 
il Papa in quanto vicario di Cristo è capo durante il suo 
pontificato di tutta la Chiesa, i vescovi sono i capi della 
loro Chiesa limitata nello spazia e pure l’Anticristo viene 
chiamato figuratamente capo di un corpus diaboli non inte- 
so più realisticamente. Cristo solo è realmente il capo della 
comunità del suo corpo intesa realisticamente intrinseco 
influxu, come la forza motrice e sensitiva discende dal ca- 
po alla membra, poichè soltanto la sua umanità congiunta 
con la deità possiede la virtù della giustificazione (III, 8, 
6). Solo la Persona umana e divina può dunque cieare una 
comunità realistica, quell’organismo spirituale, che dal lato 
dell’uomo è condizionato dall’effettiva comunione con Cri- 
sio per gloriam, dalla doxa paolina, sovrannaturale ele- 
vazione dell'essere e glorificazione nella giustificazione, che 








viene integrata dall'unio acta per carilatem et per fidem 
(III, 8, 3). Questa comunione è una unione spirituale, ma 
comprende attraverso l’anima anche il corpo, in quanto la 
vita gloriae profluìsce dall'anima al corpo (III, 8, 2). Que- 
sta efficacia umano-divina della comunione risiede speciai- 
mente nell’Eucaristia, poichè la res sacramenti di questa è 
la comunione della Chiesa. Solamente così si chiarisce il 
vero e proprio significato della regalità e del sacerdozio di 
Cristo e del suo dominium su tutta la Chiesa. Cristo solo 
è legislator, sacerdos e rex insieme. Che qui alle altre due 
definizioni si aggiunga quella di legislatore è sommamente 
istruttivo nei riguardi della metafisica tomistica (III, 23, 
I}. Soltanto dalla sua natura umano-divina deriva a Cristo 
la judiciaria potestas dell'universo, e cioè già in virtà della 
sua natura umana, una potestà che si estende su tutta l’u- 
manità, anche se non la esercita nei riguardi delle res tem- 
porales (III, 59). 

Proprio queste più profonde speculazioni teologiche 
dell’Aquinate che egli, con la più precisa distinzione delle 
sfere, limita alla pura sfera religiosa, sono state presto ma- 
lamente applicate dai suoi primi discepoli, con unilatera- 
lità da giuristi, all’onnipotenza del Papa, allorchè il mo- 
dello da cui partiva la serie delle analogie non era più 
l'ideale dell’uomo universale dell’Aquinate, ma aveva già 
ripreso piede un indirizzo giuridico e assolutistico. 

Finalmente andrebbe illustrata la dottrina dei ceti del- 
l'Aquinate, ma si serve meglio alla sua gloria, se si tace 
di essa. E’ un tentativo puramente scolastico di integrare 
l'ordinamento oggettivo degli ordines gerarchici e dei doni 
della Grazia del corpus mysticum, con una teoria degli Or- 
dini religiosi, con la obligatio perpetua cum aliqua solemni- 
tate a uno dei tre consigli evangelici. Gli ordini mendicanti 
devono esser in tal modo inquadrati tra i vescovi e il clero 
secolare. Ma secondo questa definizione anche gli ecclesia- 
stici secolari dell'Occidente sarebbero monaci, in seguito al 
votum continentiae, ed anche per i vescovi si dovrebbe cer- 
care un votum. Per eliminare queste difficoltà vien conside- 
rato superiore a tutti il voto d’obbedienza, non quello di 
povertà. Secondo questo sistema Francesco andrebbe col- 
locato al di sotto dell'ultimo ecclesiastico secolare, come del 
resto ammetteva egli medesimo in maniera ben medievale. 
Ma tutto l’artificioso schema, un sistema di transizione tra. 
l'ordinamento medievale e quello giuridico della società, 
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PARTE II 


LA RINASCENZA POLITICA 


CAPITOLO I 


I VECCHI LIBERALI 


Le filosofie della storia e le dottrine sociali, di cui ci 
occuperemo ora, sfuggono a una perfetta comprensione, se 
non ci si rende conto dello stato d’animo in cui si sono tro- 
vati i loro campioni. 

E un nuovo ethos purtroppo alquanto complicato che 
va qui analizzato. La tesi che qui si sostiene e che forse sor- 
prenderà, ma che rende intelligibile l’età moderna meglio 
d'ogni altra, è che questo ethos è stato perfettamente simile 
al vecchio ethos liberale, era press’a poco l’ethos che ope- 
rava nel liberalismo dei nostro nonni, specialmente tra i fun- 
zionari degli stati cattolici. 

E Certamente ormai non è facile rivivere questo ethos; 
già i nostri padri vollero piuttosto apparire che essere li- 
berali, e in quanto a noi, più giovani, nessuno ha saputo 
alienare così radicalmente l’animo nostro dall’ethos delle 
cerchie dei possidenti e delle persone colte, quanto Nietz- 
sche. Esso può esser formulato in una serie di principî e in 
tal modo si può, prescindendo completamente dalla sua 
realizzazione storica, fissare una terminologia precisa della 
parola così polisensa « liberale ». E’ necessario qui fissare. 
anche se in linea puramente convenzionale, un preciso uso 
del termine e soltanto dopo ci sarà permesso di adoperare 
il termine anche a proposito di epoche, in cui la storia della 
parola non era peranco cominciata, ma esisteva un ethos 
affine. Siffatti principî sono: in primo luogo, la * scienza 


ia non è senz'altro il 





è il più alto fattore della civiltà, 1 
supremo ed esclusivo valore della vita, ma costituisce il 
ceto sociale più alto e il fattore decisivo dello spirito pub 
blico mediante i giuristi e i dotti forniti di educazione acca- 
demica. Essa è, in ultima analisi, normativa per la risolu 
zione dei problemi della vita e delle società, come è stato 
proclamato per la prima volta da Sigieri di Brabante: 
non est excellentior status quam vacare philosophiae ( De- 
nifle Chart. 544) Secondo: Lo Stato è superiore alla Chic 
sa. Questo principio risulta chiaramente « reazionario » in 
un'età, in cui si ammetteva l'opposto. Esso non era affatto 
l’ethos rivoluzionario e democratico degli Stati di città bor- 
ghesi, che, se mai avrebbe dovuto affermare la superiorità 
del popolo o del comune sulla Chiesa, come la avevano 
per primi proclamata gli « eretici ». Questo principio è 
in origine proprio soltanto dei dotti giuristi e legisti ghibel- 
lini ed è divenuto reazione durevole soltanto per il fatto che 
la Chiesa ha mantenuto attraverso tutta l'età moderna la 
sua pretesa di primato sullo Stato. 

Questo fatto è stato però la ragione per cui non la so- 
vranità popolare democratica, guelfa, degli stati di città e 
delle leghe di città è divenuta principio fondamentale della 
concezione moderna della società, ma invece lo Stato na- 
zionale assolutistico, in quanto sistema politico retto da un 
dinasta assoluto infallibile, guidato da giuristi forniti di cul- 
tura romanistica. In tal modo si è costituita una classe do 
minante di dotti, alla quale si sono aggregate, dalla rivolu- 
zione in poi, anche le cerchie dei possidenti, naturalmente 
senza esser considerate perfettamente pari in dignità. Que- 
st'è l'origine del moderno Stato di diritto, con una classe 
dominante della cultura e del possesso, che ha reso vane 
le primitive tendenze dell'età moderna verso uno Stato po- 
polare includente il terzo stato e, nel secolo XIV, anche il 
quarto stato. 

E’ importante notare che questo criterio si è affermato 
anche nell'interno della Chiesa stessa provenendo dalla me- 
desima radice, e cioè dalla rinascenza del diritto romano; qui 
significava: Lo Stato della Chiesa è superiore alla Chiesa 
stessa. Questo ethos è stato enunciato, nel proprio interesse 
di classe, dapprima dai professori immanentistici di teologia 
riuniti intorno a Guglielmo di St. Amour. Ma era già da 
lungo tempo preparato e fu già combattuto dal Commento 
pseudogioachimitico e più aspramente ancora da Dante: 





Graziano e le decretali si studiano così che i loro margini 
sono gualciti, ma la Santa Scrittura e i Dottori son derelit 
ti! E' la concezione del Cristianesimo che è stata poi bol- 
lata da Dostojewski nella grandiosa figura del grande In- 
quisitore. Che questo ethos potesse formarsi ed apparire 
addirittura innocuo, dipende dal fascino esercitato dalla ri- 
nascenza scientifica del diritto romano nel secolo XIII. Noi 
dovremo giudicarlo qui più mitemente di quanto lo giudi- 
cassero gli spirituali e Dante, perchè dinanzi ai nostri oc- 
chi sta il contributo politico recato da questo Stato della 
Chiesa, sfornito di proprio territorio, che è stato il primo 
Stato amministrativo dell’inizio dell’età moderna e il pro- 
motore della moderna politica finanziaria, che ebbe natu- 
ralmente effetti fatali dal lato religioso. Solamente se si 
premette che ora le lotte tra Stato della Chiesa e Stato na- 
zionale sono lotte tra canonisti e giuristi e sono questio- 
ni di politica tributaria assai realistiche, si può intendere 
pienamente questa nuova epoca della lotta tra Chiesa e 
Stato e quindi si possono capire le teorie della Chiesa e 
dello Stato che ne risultano. Solo allora si constata in ma- 
niera irrefutabile che il Medioevo con la sua idea imperia- 
le unitaria era ormai trascorso. 

Il terzo principio suona: la personalità è superiore allo 
Stato. Il dotto giurista e funzionario del moderno Stato 
nazionale non è più un vassallo incorporato attraverso 
il suo ordo e il suo manisterium nella Chiesa e nell'Impero, 
e che deve la sua dignità, posizione e potenza al sistema del- 
l'Impero intimamente accettato e moralmente vincolante. 
E invece un pensatore internamente indipendente e 
libero, che deve la sua posizione superiore di fronte al po- 
polo al suo personale valore ed alla sua cultura, è un con- 
dottiero, libero intraprenditore di guerra, che offre i suoi ser- 
vizi a chi paga meglio, preferisce però creare una propria 
piccola tirannide dovunque ciò riesca. Vorrebbe essere as- 
solutistico, come lo è il vertice del nuovo ordinamento so- 
ciale, il monarca, che non risponde che alla propria co- 
scienza e a Dio, al modo stesso come il giurista © il dotto 
affermano la propria autonomia e il proprio valore per- 
sonale. L'esigenza dell’indipendenza di fronte allo Stato 
«creato » dai funzionari liberali e di fronte all'opinione 
pubblica artificiosamente formata contraddistingue il con- 
cetto comune del liberalismo. 

Rientra infine in questo ethos un quarto principio : 
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La religione è superiore alla personalità; la religione è ora 
una cosa privata, non è più la pubblica c positiva Chiesa 
Quest'atteggiamento è il genuino prodotto dello spiritua 
lismo e del dubbio metodico scolastico, che fa del libero 
scienziato il signore del contenuto scientificamente soste- 
nibile della religione. Sociologicamente è l'espressione della 
scienza teologica divenuta autonoma, che col nominalismo 
non può più condurre a un’univoca. dottrina e, in questa sua 
incertezza scientifica, si rifugia nel fideismo positivistico, 
nell’irrazionale, puramente religiosa certezza della salvez 
nell’agostinianesimo della predestinazione o nello scettici. 
smo. Tutte queste forme sono con perfetta coerenza elabo 
rate a fondo già nel secolo XIV e determinano quel dis- 
sidio quasi insopportabile tra la vecchia Chiesa e le nuove 
correnti intellettuali, che Huizinga ha così magistralmente 
descritto nel suo « Herbst des Mittelalters 

Queste quattro tesi si possono enunciare ottimamente 
nel linguaggio di Hegel il quale avrebbe voluto esser nello 
stesso tempo liberale e conservatore e voleva risolvere dia- 
letticamente le difficoltà: la scienza è lo spirito oggettivo, 
lo Stato è la Chiesa, la personalità è lo Stato e lo spirito 
oggettivo è la personalità. 

Questo ethos vecchio-liberale spiega nel modo migliore 
l'origine della Rinascenza politica. Le sue apparenti contrad- 
dizioni vi appaiono perfettamente determinate dal tempo. 
Due grandi correnti si incrociano e si fondono in esso, 
l’ascesa della scienza autonoma e quella dello Stato auto- 
mo. Vi è un ethos della cultura che risulta dal lavoro scien- 
tifico, ma che non può pervenire con perfetta coerenza fino 
al fanatismo della metafisica della causalità, cui era giunto 
Sigieri di Brabante nel primo ardito impeto. Interviene la 
realtà positiva d'uno Stato esistente di fatto e rompe lo 
slancio del puro razionalismo. Lo Stato appare come l'al- 
leato della mondanità di fronte all’idealismo, come il ga- 
rante dell'atteggiamento scientifico autonomo nel mondo 
sociale. ‘Parimenti lo Stato non è — come lo era per Fede- 
rico II, che effettivamente cercava di salire alla sfera meta- 
fisica — l’opera ‘d'una creatrice personalità che metafisica- 
mente lo fonda, così che la figura del sovrano assolutistico 
possa divenire un modello per l’idea dell'uomo. Questo ac- 
cade soltanto nell'età del bameco col risorgere della metafi- 
sica naturalistica richiamantesi a un unico principio supremo. 
AI contrario sono ora gli aristocratici della cultura, i giu- 
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risti di Filippo il bello e i pubblicisti di Ludovico il Bavaro, 
che, partendo dalla loro cultura e dai problemi del loro 
ceto, provocano i conflitti storici e quindi la trasformazione 
della società e definiscono la figura del sovrano in base 
al proprio esempio: persino l'Imperatore universale di 
Dante, nonostante tutto il suo tradizionalismo, è anzitutto 
il presidente del suo consiglio di filosofi. 

. L'idea della personalità è qui il punto di partenza della 
serie delle analogie. Non è affatto il singolo cittadino e 
proprietario privato, preso a pretesto soltanto in teoria, ma 
è l’aristocratico della cultura, chiunque cioè sappia giu- 
dicare scientificamente, che gode di libertà e autonomia 
mercè la sua cultura e può essere un’autorità nel parla- 
mento dei consiglieri del re e degli stati oppure nel conci- 
lio nazionale. Ciò spiega perchè l’idea della sovranità po- 
polare che ora fa la sua comparsa, non sia divenuta sto- 
ricamente operosa e perchè la democrazia degli Stati di 
città, in cento casi già avviata, non abbia raggiunto la pie- 
na vittoria. Il disprezzo di Dante per la plebe, che distrug- 
ge in dicembre quanto ha deliberato in novembre, espri. 
me chiaramente questo ethos degli uomini della cultura. 
Ma anche gli scienziati, che definiscono e deliberano, non 
giungono a una risoluzione, e quindi vi deve esser nello 
Stato e nella Chiesa un supremo risolutore, vertice di que- 
sto sistema sociale dell’aristocrazia della cultura, vi deve 
essere l’assolutismo della decisione definitiva. La co- 
scienza dello Stato è qui propriamente coscienza di ceto. 
Al ceto dei dotti e dei giuristi è affidato l’ordinamento del 
mondo e dello Stato, la civiltà. La fede nella cultura scien- 
tifica è la grande, universale fede di quest'epoca, natural- 
mente limitata ai dotti. Infatti non c’è più che una cul- 
tura scientifica. Nasce allora il concetto così ibrido di poe- 
ta filologo, che il borghese imita come maestro cantore 
per partecipare a sua volta all’onore del magisterium. Si 
compie allora quell’enorme limitazione del concetto di cul- 
tura, dal quale noi lentamente ci andiamo liberando sol- 
tanto dall'epoca della scuola storica, e per cui la cultura 
presupponeva una carriera scolastica ed accademica e non 
era genuina valentia di tutti i ceti. Con questa limitazione 
c'è però in attivo la fede nella possibilità di creare gli or- 
dinamenti dello Stato e della vita, l’idea del progresso, che 
non dipende più dalla direzione e determinazione divine, 
ma è affidato agli uomini. Questo intellettualismo è però 
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ben lontano dal senso religioso dell'attualità, che nel mira 
coloso destarsi di tutto il popolo alla spiritualità scorgeva 
il vero progresso, un novum ei solenne sacculum. L'esal 
\ umana resta legata al determinismo 





tazione dell’attivi 
causalistico dell'indirizzo scientifico, per il quale la teoria 
è più importante dell’applicazione tecnica e pratica del 

la scienza. E' partendo da questo atteggiamento teorico ed 
accademico che va intesa la parola d'ordine della Rina- 
scenza: che la riassunzione della già esistente e matura 
cultura classica poteva condurre a un'ideale vita umana 
statica e che il « corretto » uso della lingua morta era la 
riprova della cultura d’un individuo. 

Questa limitazione è la ragione profonda per cui 
l'età moderna non può più formare una civiltà unitaria, 
che congiunga l’opera di Dio e l’opera degli uomini, l’e- 
ternità e il tempo, non può più avere un senso religioso 
del Regno; il ceto dei dotti delle artes liberales vorrebbe 
provvedere da solo all’ ordinamento  attivistico dello 
Stato e della società ed ha tuttavia formalmente bisogno 
del potere religioso e del popolo in quanto elementi incolti 
della vita sociale. La religione esiste per il popolo, si dice 
ora, e la Chiesa non deve esser più un pubblico potere per- 
chè la direzione della cosa pubblica spetta al ceto colto. 

La circoscrizione liberale del ceto dei dotti e dei fun- 
zionari come classe dominante spiega perchè sembri così 
difficile trovare uno spirito unitario nell’età moderna e per- 
chè non si possa fare un taglio netto tra Medioevo ed età 
moderna, sicchè si fa oscillare l’inizio dell’età moderna tra 
il secolo XIII e il XVIII (Augusto Comte e Troeltsch). Se 
si ammette questa limitazione della cultura moderna, di- 
venta chiaro che le sue origini risiedono nella cultura 
scientifica del secolo XIII, specialmente nella rinascenza 
del diritto romano, e che già nel secolo XIV la sua dot- 
trina esoterica si è naturalmente sviluppata in un nuovo 
sistema di vita, beninteso soltanto in singoli individui 
e in singole scuole, che per lo più non hanno neppure ten- 
tato di fare del loro nuovo sapere e della loro nuova fede, 
con tutta la varietà delle sue sfumature, un sapere e una 
fede universali, una dottrina pubblica della società. Per 
lo più essi si accontentano di assicurare per sè la società 
alleandosi con l'autorità politica. La lotta per la libertà 
dei ceti colti rappresenta effettivamente un solo aspetto 
della storia politica del secolo XIV e XV. Soltanto questo 





aspetto si rispecchia nelle teorie dello Stato e della società 
dell'inizio dell'età moderna, mentre l’altro aspetto quello 
della lotta delle città contro i principi territoriali e la tiran- 
nide dei condottieri, compare soltanto come sfondo lontano 
nel complesso delle teorie accademiche della storia e della 
società, fino al mutamento avvenuto con Machiavelli e con 
i monarcomachi. 

Il fatto concreto che poteva dare l’occasione alla nuo- 
va concezione dello Stato e del mondo di penetrare nel vi- 
vo delle lotte politiche, era la politica finanziaria della Cu- 
ria in quanto politica di uno Stato ecclesiastico ancora 
quasi sprovvisto di territorio, nel suo conflitto con 
i sorgenti Stati territoriali, specialmente col francese, che 
cominciava a rappresentare formalmente, anzi a usurpare 
la politica occidentale dell'Impero, perchè la Germania, dal 
tempo dell’interregnum, non fu quasi in grado di ‘con- 
durla, fino al momento in cui l'imperatore Luclovico il 
Bavaro fu formalmente fatto strumento e campione delle 
nuove teorie politiche. 

La storia esterna della penultima lotta tra regnum e 
sacerdotium, che però è in realtà la prima lotta tra Sta- 
to e Chiesa, si può raccontare in poche parole. Papa Boni- 
facio VIII, continuando la sua attività di legato, aveva 
tentato una mediazione nelle lotte dinastiche tra Francia 
ed Inghilterra. Poichè la sua meditazione fallì e da questa 
lotta l’interesse finanziario della Curia rimaneva danneg- 
giato, in seguito cioè all'imposizione di tributi al clero 
Bonifacio proibì al clero francese di pagare i tributi sta- 
tali e interdisse alla potestà secolare l'imposizione di sif- 
fatti tributi con la sua bolla Clericis Laicos del 1290. Fi 
lippo il bello rispose a questa misura col divieto di espor- 
tazione dell'oro e dell’argento dalla Francia. Il suo can- 
celliere Pierre Flote si alleò inoltre con l'opposizione con- 
servatrice dei cardinali Colonna, che volevano sfruttare 
la disputa sulla. validità dell’abdicazione del papa eremita 
Celestino V ai fini d'un rafforzamento del collegio dei 
cardinali contro l’assolutismo del papa. Avendo lasciato 
cadere questo partito alleato, Flote ottenne in compenso 
la conciliazione tra la Francia e il Papa, che approvò un 
imposta di guerra sul clero durante la lotta contro le città 
fiamminghe. i 

. La lotta ricominciò quando Filippo fece valere un vec- 
chio diritto di regalia contro un vescovo francese. Bonifa- 








cio proclamò allora nel febbraio del 1302 nella bolla « aw 

sculta fili » la superiorità del papa sui re e sul regni del 
mondo. I consiglieri regi risposero con la contraffazione 
d'una bolla « Deww time » e con una replica reale « Scial 
maxima tua fatuitas ». 1l re era definito nel falso come sem 

plice suddito secolare del papa. Fu convocata allora una 
grande assemblea nazionale dei tre stati, nobiltà, clero e 
comuni, per il 10 aprile 1302 a Parigi. Tutta l'opinione pub 

blica di Francia e il suo sentimento nazionale furono in tal 
modo eccitati contro il papa. Bonifacio convocò un sinodo 
del clero fancese a Roma ed emise inoltre nel novembre del 
1302 la bolla « Unam sanctam » che proclamava necessaria 
alla salvezza la subordinazione d’ogni creatura al papa, ed 
era altresì un ultimatum alla Francia, con cui si chiedeva la 
completa rinuncia al diritto di regalia e si sosteneva l'esclusi- 
ve diritto del papa a imporre tributi al clero. Il nuovo can- 
celliere Guglielmo Nogaret concepì allora il progetto di at 

restare il papa come pubblico e incorreggibile eretico e 
simoniaco e di farlo condannare e deporre da un concilio 
generale a Lione. Il 13 e 14 giugno del 1303 il re e l'as 
semblea nazionale procedettero alla rottura col papa e si 
appellarono a un concilio generale . Il ‘7 settembre Nogaret 
fece prigioniero il papa in Anagni. Bonifacio fu liberato 
dagli abitanti di Anagni insorti, ma in seguito all’eccita- 
zione e alla vergogna e già indebolito da una lunga e grave 
malattia, morì il 12 ottobre 1303. 

Ma proprio attraverso questa sua gravissima sconfitta 
il papato ha ancora vinto, victor quia victima! L'opinione 
pubblica si volse. La Francia però teneva ancora in pugno 
una terribile arma, l'accusa d’eresia contro la persona di 
Bonifacio VIII e così le riuscì di ottenere il trasferimento 
della sede pontificia ad Avignone e di tenere il papato per 
tutto un secolo sotto l'influenza della nazione francese. (cfr. 
K. Scholz, Die Publizistik zur Zeit Philipps des Schònen 
und Bonifaz? VIII e H. Finke, Aus den Tagen Bonifaz' 
VIII). 

Ci si potrebbe dolorosamente domandare: cosa face- 
va allora l'Impero? Perchè un « regulus » potè fare una 
una politica imperiale? Si può comprendere come un uomo 
come Dante abbia scorto l’unica via di salvezza da tutti 
questi torbidi in un rinnovamento della dignità imperiale. 
L'alleanza tra il re nazionale e il papato sovranazionale ha 
suscitato subito le pretese d’egemonia della Francia, anzi 


la richiesta da parte della Francia della dignità imperiale 
Doveva sorgere necessariamente un partito conservatore, 
che in conseguenza del conflitto tra la Curia e la Francia 
e l'Inghilterra si limitava quasi esclusivamente all'Italia 
e alla Germania. In quanto erano grandi politici e filosofi i 
suo! capi, come Dante e Lupold di Bebenberg erano 
anch'essi già sul piano della scienza moderna ma da 
filosofia sociale li legava ancora alla tradizione cosicchè 
essi sono gli eredi e i continuatori spirituali della meta- 
fisica schiettamente medievale, mentre i curialisti sono iù 
essenzialmente influenzati dalle nuove correnti del. 
l'aristotelismo e della rinascita del diritto romano e sor 
quindi conservatori soltanto in apparenza. È 
Il partito avverso al liberalismo è costituito appunto 
da questi pseudoconservatori che, conformandosi al metodo 
essenziale dell’ apologia, si pongono sul terreno dell’ av- 
versario. Essi fanno della organizzazione finanziaria e del- 
l'alta sovranità finanziaria della Curia un formale assolu- 
lutismo, uno Stato assolutistico nella Chiesa, così come i 
liberali avevano fatto del loro Stato nazionale una potenza 
assolutistica contro lo « Stato della Chiesa ». Vi ua dun- 
que di nuovo, come al tempo della lotta delle Investiture 
due partiti opposti le cui parole d’ordine però non sono iù 
« unità e libertà di Chiesa e Impero », ma autonomia ha 
lo Stato nazionale di fronte al diritto imperiale ed eccle- 
siastico, cd autonomia dello Stato della Chiesa di fronte 
al diritto laico. Ora è dunque effettivamente possibile una 
separazione di principio tra Chiesa e Stato. La soluzione 
non era più offerta da un concordato con l'Impero, na di 
l’entrata di un piccolo, autonomo ed effettivo Stato della 
Chiesa nella cerchia degli Stati, e da concordati forniti di 
carattere soltanto internazionale e non più imperiale Oggi 
questa epoca del diritto ecclesiastico è già tramontata è . 
di quella « epoche del diritto ecclesiastico » che secondo Bu 
dolf Sohm il nuovo codex iuris canonici ha soppresso con un 
tratto di penna. L’atto simbolico al riguardo è l’enciclica 
per il centenario dantesco. di Benedetto XV che indiret- 
mente riconosce corretta quella « Monarchia » che una 
volta ‘veniva denunciata, legittimando così il terzo di 
tito di quel tempo, quello realmente conservatore, di 
grande capo è stato Dante. Certamente a suo tempo an- 
che questo indirizzo, che voleva salvare ciò che tra- 
montava senza essere in grado d’inserire qualcosa di nuovo 





nel corso delle torze storiche, aveva carattere partigiano, era 
ligio all'aristocrazia intellettuale ed era incapace d’inse 
rire il guelfismo popolare nel nuovo Stato. Ma in realtà tutti 
i partiti sono concordi nella nuova coscienza di classe, e no- 
nostante lo ietto od apparente loro conservatorismo s0- 
no già essenzialmente moderni e formano, tutti assieme, la 
Rinascenza politica anche se ancora senza la sua parola 
d'ordine. 

Non è qui il caso d’illustrare dettagliatamente tutte 
le teorie di partito. Ciò è stato fatto ampiamente ed eccel- 
lentemente nella succitata opera di R. Scholz, che presenta 
soltanto il difetto di esporre poco acutamente il tomismo 
e quindi non pone in rilievo con sufficiente precisione filo- 
sofica i reciproci rapporti tra le teorie. Importa anzitutto 
chiarire la filosofia della storia e della società che è il noc- 
ciolo dei vari indirizzi. Le teorie liberali vanno esposte per 
prime. Nonostante che gli pseudoconservatori prendano 
per lo più l’offensiva ed abbiamo la precedenza cronologica, 
non son però così arditi e coerenti come i liberali. Questi sono 
rappresentati dapprima dal ceto dirigente, dai giuristi re- 
gi, milites legum oppure milites regis, i funzionarî regii 
educati a Montpellier oppure ad Orleans. Sarebbe oltremo- 
do bello se si potesse esporre qui anzitutto le teorie politi- 
che dei due grandi uomini di Stato Pierre Flote e Gugliel- 
mo Nogaret, ma soltanto il secondo può essere inteso chia- 
ramente attraverso i suoi stessi scritti, ed è troppo perso- 
nale per poter servire da modello. Perciò si esaminerà per 
primo lo scritto intellettualmente più importante, l’anoni- 
ma Quacstio de potestate papae che comincia: Rex paci- 
ficus Salomon (P. Dupuy, Historie de différent d’entre le 
pape Bonitaze VIII et Philippe le bel, Paris 1650 p. 663). 
F' una quaestio disputata della quale Scholz suppone auto- 
re un giurista, ma che rivela una tale maestria nel metodo 
scolastico ed una così intima conoscenza. delle finezze della 
filosofia sociale aristotelica e tomistica che io preferirei at- 
tribuirla ad un magister di filosofia dell’Università di Parigi 

e vorrei avanzare. l'ipotesi ch’essa provenga dal collabo- 
ratore di Marsilio da Padova, da Giovanni di Jandun 
che fu nominato magister senza dubbio soltanto nel I3I1I, 
ma che poteva benissimo entrare già ora, per buoni motivi 
anonimo, nella lotta tra l’Illuminismo c la Chiesa. La quae- 
stio polemizza esplicitamente contro la swmma juris dell’O- 
stiense, canonisa ufficiale, che accusa di leggerezza. Il concet- 














to della società è quello organico di Aristotile e presu Ù 
per lo meno la conoscenza esatta della fisiologia sblivall 
ea -- delle Arti. Si confrontino in proposito 
ui fara agente e il de formatione foetus di 
Naturalmente non vi si nega affatto che Cristo sia il 
capo spirituale della Chiesa da cui emanano il sensus dis 
scretionis, la gratiosa costitutio e la doctrina e dal ua si lo 
tutti i fedeli ottengono il motus bonae fran, I neri 
di questo corpo spirituale, che partono dal capo sono wr 
gradi e ordini ecclesiastici, tenuti assieme da fili dollign 
tur (colligantia è presso il contemporaneo Olivi i tencine 
per il parallelismo psico-fisico, sostenuto da Si ieri della 
2... e dell’intellettuale). Tutti i fedeli or 
, nell'unità della fede, un corpo i ‘ 
corpus. Purtroppo il testo non ci ai +. ea 
Sì più profondi tra questa metafisica sociale e il sigieris ni 
ma l uso dei termini è un chiaro indizio di questo ra pesa 
La teoria della trascendente unitas intellectus ea 
grata da un sensualismo di carattere atomistico. Ciò si i 
nifesta chiaramente nella parte secolare della metafisic “ 
ciale. Per chi conosca il tomismo essa è certamente u. va 
colarizzazione quasi blasfematica della dottrina dello “spi. 
rito Santo, cuore della Chiesa, e dell'Eucarestia, san . 
del corpo mistico. Appellandosi a Isidoro, secondo. il tar 
il cuore è il fondamento di tutto il corpo a 
de animalibus di Aristotele, secondo il quale il cuore è fi 
FRIDA da cui il sangue si dirama attraverso le nt È 
i. le membra, ed è il primo a formatsi nel corpo 
tam antequam caput, la quaestio proclama che il dominus 
temporalis è cuore, fondamento e principio della vita del po 
polo e in tal modo giustifica il primato dello Stato sullo pi 
rituale e la preminenza temporale dello Stato. I Si nori pa 
colari sono infatti anche i fondatori delle Chiese pr dei 
patrimoni corporativi ecclesiastici. Il re è dominus su ; 
nor m lemporalibus, quasi fondamentuni rei Bbblicae: 
Il Signore assoluto è il fondamento dello Stato, e non la 
giustizia, perchè da lui, dal cuore, partono le ‘vene delle 
leggi, degli editti e dei diritti consuetudinarî. Da lui vi . 
pure distribuita la substantia temporalis, la pro rietà pa 
vata, la ricchezza, alle singole membra come il Di or 
corpo. Ab ipso vero corde, id est a saeculari pina dia 
cedunt tamquam ab principio venae, id est leges, statuta 


et consuetudines legitimae, per quas quasi per quasdam 
venas dividitur et defertur ad partes singulas totius corpo 
ris, hoc est communitas et rei pubblicae substantia tempo 
ralis sicut in humano corpore sanguis (ib. 670). Senza la 
substantia temporalis non può esistere la vita. Il naturali- 
smo ha trovato il suo vero correlato sociologico, il denaro, 
il possesso in quanto fondamento materialistico. In manie- 
ra molto antiaristotelica. ma coerentemente naturalistica 
la distribuzione della ricch vien designata come com- 
petenza del principe ad esercizio della giustizia. Special- 
mente importante è per l’Anonimo la precedenza dello svi- 
luppo del cuore rispetto a quello del capo; anche secondo 
il de civitate dei 18,2 di Agostino la giurisdizione regia 
esisteva prima della sacerdotale. In base a ciò si può anche 
trasformare l'antica distinzione gelasiana delle potestà in 
una separazione delle potestà. Invece delle duae botestates 
et personae principales con i loro ministeria distincta si han- 
no ora duae partes principales, due jurisdictiones e due of- 
ficia distincta et diversa, due giurisdizioni e uffici distinti 
e separati. Posto che vi è un diretto rapporto dei due ufficî 
con le singole commungtates, diviene superfluo un imperato- 
re, che potrebbe pretendere di esser dominus omnium in tem- 
poralibus, e infine diviene superfluo anche il papa, scb- 
bene egli sia anche un dominus temporalis, ma soltanto di 
fronte all’Imperium e non per tutti. L'argomento biblico 
in favore di questa tesi è che Mosè possedette prima di A- 
ronne totaliter ducatus populi, la jurisdictio temporalis è 
che provvide alla distribuzione delle eredità e dei beni. 

Il noto passo d’Agostino, per iura regum posseden- 
tur possessiones, diventa ora un’autorità capitale per i le- 
gisti. Anche da Isidoro risulta che la Chiesa è affidata e 
soggetta nelle cose temporali alla potestà dei re e dei prin- 
cipi. I tre migliori re dell’ Antico Testamento vi sono espres- 
samente chiamati domini dei sacerdoti: indubbiamente 
argomento assai abile, che è già frutto d’un’interpretazione 
non più allegorica della Scrittura, ma storico-letterale, che 
comincia ora ad affermarsi come indirizzo scientifico, spe- 
cialmente in seguito all'interesse di parte dei legisti. 

Una prova è inoltre l’humilitas Christi, che non si vo- 
leva immischiare in contese d’eredità, e in genere la subli- 
mis perfectio dello stato apostolico. Cristo rifiuta la maio- 
ritas judicandi in temporalibus. Questo concetto della majo- 
ritas come primato nel giudicare precorre il concetto di so- 








vranità. A papa si richiede che osservi E »rfette 
vertà, affinchè raggiunga la perfezione seta gd 
mente non dal punto di vista degli spirituali ma da lo ni 
lo dell ethos liberale, che ritiene una religiosità fem gl 
bligatoria, una religiosità in quanto cosa privata, s in 
alla stessa personalità. i 
_Ne derivano già ora la negazione d’ isma 
la dichiarazione dell'imgertineztta li. di È 
Spiritualis in cose temporali. Che questi secondi fini ca 
qui prevalenti, lo dimostra l’opinione, che ricorda già la 
politica religiosa di Richelieu, sulla donatio con. né 
non si estenderebbe alla Francia, separata già da te a 
immemorabile con chiari confini dall'Impero, e liber: pe 
prescrizione ultracentenaria da ogni vincolo” ferie, Nei 
He a agli si lasciano insolute tutte le que- 
à e i 
ciò torna utile alla Dai RR 
n n o della Daga formulazione della. teo- 
Ti o incontri i Î 
classica di tutto l’ethos liberale. Celmrnie n paci 
ma qui che la scienza è il supremo fattore della civiltà A 
maniera così drastica e personale, come lo proclamano altri 
contemporanei, ma questo principio è facilmente discer- 
nibile nei concetti capitali con cui si vuol definire la i 
dotta cristiana, discretio et sapientia, su cui si torna dx 
sistere, affatto fuori dal contesto, a proposito della forca 
zione di Santa Sofia per opera di Costantino: la ra 
sophia è la divina sapientia, anzi Cristo medesimo così c 
chè è lecito pensare qui all’intellectus agens inenaprichidi. 
ca Per sapientia si intende aristotelicamente il più alto 
ei valori della vita, come la divisio possessionum è la più 
alta delle funzioni dello Stato. Tuttavia la personalità è i; 
ig allo Stato, perchè lo scopo di questo è facere justi- 
fam et liberare de manu calumniautium vi oppressos, è 
ca Pa È sicurezza giuridica della persona (o 
\ 1 vuole alfatto negare il primato privato dello spiri. 
rituale sul temporale, purchè sia vii 
proprio Stato ia sulla eni Li 
scientifica ha offerto qui subito all’età moderna una era 
ue sociale perfettamente coerente a sè stessa. Un sero 
Li ha qui fornito di primo slancio le soluzioni trascen- 
lenti per il nuovo atteggiamento. Non insisto sull’attrib 
zione della quaestio rex pacficus a Giovanni di fai 





perchè la questione può esser risolta soltanto da una mo 
nografia, ma è per me indubitabile che soltanto il natura 
lismo di Sigieri di Brabante poteva esser l'indispensabile 
punto d'appoggio dell’Anonimo. 
I singoli argomenti scolastici pro e contro la posizione 
legistica si possono naturalmente esaminare anche senza 
ricorrere a una sistematica metafisica sociale, partendo cioè 
soltanto dal nuovo ethos dell’epoca. I 16 argomenti della 
quaestio rex pacificus sono già in gran parte contenuti nella 
quaestio in utramque partem del 1302, falsamente attribui- 
ta al papalista Egidio Romano (Goldast, Monarchia Il 95). 
E' certamente il primo tentativo di illustrare la posizione 
del partito regio e appartiene a qualcuno dei giuristi di Fi 
lippo IV. Riferisco i 16 argomenti e la confutazione dei 10 
argomenti contrari come si trovano nella più avanzata 
quaestio rex pacificus. Il papa non è dominus om nium tem- 
poralis e non ha una giurisdizione temporale su tutti: per- 
chè non può decidere dovunque - vale a dire lo può sol- 
tanto nello Stato della Chiesa e nell'Impero tedesco - su 
questioni di eredità e di proprietà; e specialmente non lo 
può in Francia, e cioè secondo Innocenzo III medesimo; 
perchè in questioni civili non ci si può appellare a lui; per- 
chè la Francia non ha mai riconosciuto la sua sovranità feu- 
dale; perchè non ha un potere esecutivo; perchè l’eserci 
zio d'un potere temporale è contrario alla sua dignità; per- 
chè altrimenti anche ogni vescovo in quanto spirituale index 
ordinarius della sua diocesi sarebbe superiore al suo prin- 
cipe; perchè anche Cristo non ha voluto farsi fare re; per- 
chè Pietro non possedeva cose terrene; perchè Cristo e Pie- 
tro pagavano tasse; perchè anche Cristo è stato mandato 
non per giudicare, ma per la salute del mondo ed ha di- 
chiarato: Il mio regno non è di questo mondo (666 segg.) 
I controargomenti in favore della pienitudo potestatis del 
papa vanno confutati obiettando che Cristo non ha trasmesso 
tutto il suo potere e la sua virtù taumaturgica al papa, nep- 
pure il potere d’istituire e modificare i Sacramenti; che l’e- 
sempio simbolico del sole e della luna non ha forza proba- 
toria scientifica; che non vi è un diritto di deposizione nei 
confronti dei re ereditari francesi — i baroni francesi non 
lo avrebbero tollerato —; che l’imperatore non sottostà al 
giudizio temporale, ma soltanto allo spirituale del papa; che 
la superioritas sui popoli e re si riferisce non ad imperitan- 
dum, ma soltanto all'ufficio della predicazione e ammonizio- 





ne; che la disobbedienza verso i sacerdoti è colpita soltanto 
da pene ecclesiastiche, non secolari; che il rapporto tra ani 
ma e corpo non serve a determinare un esterno rapporto 
causale tra Chiesa e Stato, perchè viceversa l’anima è più di- 
pendente dai temporalia. Questi permettono la sustentatio, 
il mantenimento del corpo, quindi anche dell'anima. Vi de- 
ve essere una separazione dei poteri e la duplicitas jurisdi- 
ctionis non distrugge affatto l’unità della Chiesa, perchè 
materia e forma cooperano sempre in ciò che è perfetto (066). 
La dialettica ha qui facile giuoco, perchè combatte una 
posizione avversaria, che non esisteva affatto nella sempli- 
cità che le veniva imputata e che doveva insistere sulla 
limitazione della potestà secolare ricorrendo alla ratio pec- 
cati e soltanto mercè questo argomento elastico e poco chia- 
ro poteva fare il tentativo di costituirsi ad alta sovranità 
internazionale. Questo tentativo, che urtava contro lo spi- 
rito pubblico medievale, per sua natura non giuridico, si 
poteva facilmente respingere con argomenti tradizionali, 
e questa facile vittoria copriva il vero problema della de- 
finizione giuridica delle competenze, la cui soluzione dive- 
niva ora indispensabile di fronte all’assolutismo dei prin- 
cipi. Se tuttavia non si giunse per ora alla completa sepa- 
tazione di Stato e Chiesa, che avrebbe reso anche esterior- 
mente visibile l’età moderna, lo si deve al fatto che una 
completa riduzione della religione a cosa privata non pote- 
va esser ammessa e che perciò l'ordinamento spirituale del- 
la Chiesa non fu affatto intaccato, dato che lo scopo più 
immediato era l'indipendenza dello Stato. Le conseguenze 
radicali della nuova metafisica sociale non potevano ancora 
farsi valere nella politica pratica e quindi anche le teorie 
rimasero anonime. Perciò il loro vero sig 
desunto indirettamente dal loro ethos. 
L'espressione più fresca di questo ethos è la disputa. 
tio inter clericum et militem.. Il testo si trova nel Monarchia 
I, 13 di Goldast, dove è falsamente attribuito ad Ockham. 
La disputatio risale però certamente al 1302 ed è stata com 
pilata forse già nel 1297 da un miles regis, che si rallegra 
d'esser un laico, non conosce direttamente la filosofia aver- 
roistica della natura naturans, ma soltanto indirettamente 
attraverso il Romanzo della Rosa e che scrive sotto l’in- 
flusso di questa nuova, gala e spiritosa concezione della 
vita cercando di colpire l'avversario col ridicolo. Dichiara 
schiettamente la sua gioia maligna perchè le cose van- 


nificato può esser 





no male ai chierici e si è accesa una gaia i gite 
loro giurisdizione, Egli è un genuino discenden i di sha 
Grandi francesi del tempo di L'ederico II ; che su no Ha 
dato una lega per sostenere la giurisdizione secolare co 


tro l’ecclesiastica. Anche il nostro Anonimo a i 
mare, come i suoi antenati, che i chierici erano Print 
della gleba dei Grandi laici. Egli domanda 3 Ve .. paia 
voi chierici, per diritto? Alla loro risposta : il diri » e 
siastico, egli obietta: ciò può esser un diritto per L di 
per noi non è diritto. Nessuno può decidere su urna 
quali non ha dominium, come il re francese DI po 
l'Impero e l'Impero sulla Francia. Così ci pe s 
molto, quando Bonifacio dichiarò di essere a i i Doe 
sere superiore a tutti i principati e regni. S. cn a 
mente, con una dichiarazione, non si fonda D ui i 
chierico così astuto dovrebbe sapere quanto lo rend "A L 
colo una asserzione siffatta. Il cavaliere ha udito tai 
uomini molto pii d’una distinzione tra il s. e Lr 
litas Christi e quello della dotestas Christi dopo a sua tr 
rezione. La nomina di Pietro a vicario di Cristo è avv Fi 
prima della resurrezione pro statu humilitatis, n 
riae et majestatis. Soltanto con un sofisma, ug RS 
tum cornutum, si può sostenere l'estensione della g = 
zione ecclesiastica ratione peccati sulla. Zu 
Certamente non si deve ricusare ai chierici .L a 
cessario per i loro ufficî. Non è stato negato neppur A 
risei. Esso spetta loro per diritto di - e in : da 
proposizione paolina: il lavoratore merita 4 suo o Ling n) 
nonchè in base alla proposizione mosaica: non lega i 
bocca al bue che sta trebbiando. Nessuno infatti L- s- 
senza soldo. Ammonisce i chierici a L-- nica 
i beni secolari che hanno avuto dagli antenati i. si | 
ri. beni che essi devono destinare Sidia inni a ra 
vizio di Dio e dei poveri e che non possono pei ere Di 
trariamente a parenti. Anch’essi devono contri pio 
pubbliche gravezze, perchè la res i _ Lasi i 
d'una giusta distribuzione dei pesi su tutte 3a: e 
privilegî d’altri tempi vanno Tuodileat, Ii S si ta 
gno, a vantaggio dello Stato. AI cavaliere ca o 
tutto la sovranità del re francese, il cui regno è - o a 
anni separato dall’Impero mediante precisi c -». 
chè il re non ha nessuno superiore a lui, come p 
re nell'Impero. 


l . Questo documento è il più noto degli seri di 
stici del partito regio ed a grande dda ni 
tutto perchè è testimonianza dell'influenza avuta dalle aa 
tese sull’opinione pubblica e indica molto bene il tra passe 
dal feudalesimo alla concezione moderna della vita “atta 
ta si questioni di proprietà. sa 

. Molto maggiore importanza teorica hann e 
le idee giuridiche degli uomini di Stato di Filippo il belle 
Pietro Flote e Guglielmo Nogaret. Di Pietro Flote non pos- 
sediamo che il piccolo scritto: Antequam essent clerici 
(Dupuy 21-23), risposta alla bolla Clericis laicos del 1206 
Esso è però tra le cose più importanti che siano state scritte 
durante questa lotta. Magistralmente breve e conciso: die- 
tro ogni parola si sentono l’ethos e il pathos del nuovo uo- 
mo della Rinascenza, beffardo e altero, ma personalmente 
responsabile della sovranità dello Stato! Già prima che ci 
fossero i chierici il re di Francia aveva la responsabilità 
la custodia del suo regno e la facoltà di provvedere con le : 
gi alla tutela del suo regno da insidie nemiche e di na 
trarre ai nemici ogni genere di subsidia, di sussidî bellici 
Perchè questo è il principio della nuova arte bellica, svolto 
specialmente da Pierre Dubois, che si debbano abbreviare 
le guerre col blocco dei viveri e delle armi. Così ora il re 
ha vietato con un edictum grande, che si esportino cavalli 
armi e denaro, anche se appartengono ai chierici. on è 
strano che il papa non lo scomunichi per questo, poichè 
non ha piena autorità neppure sui beni ecclesiastici. La 
Chiesa infatti non si compone di chierici: non vi sono sol- 
tanto le libertates dei chierici e la libertà della Chiesa in 
quanto libertà del ceto dei chierici, ma anche la libertà cri- 
stiana dei chierici e dei laici insieme, dai quali è com) osta 
tutta la Chiesa, che comprende tutti i giusti, dal prio al- 
l’ultimo, e alla quale appartiene chiunque sia liberato dal- 
la schiavitù del peccato, dal giogo dell’ Antico Testamento 
e dalla signoria del diavolo. Di questa libertà devono gode- 
Te, secondo la volontà del Signore, tutti, anche i laici, ai 
quali è data la possibilità di divenire figli di Dio. Forse che 
Cristo è morto e risorto soltanto per i chierici? Soltanto per 

abusum i chierici si attribuiscono la libertas ecclesiae. Le 
libertà dei singoli, che non riguardono l’ecclesia universa- 
le, sono concesse dai principi ai ministri della Chiesa in 
miodo che non possano impedire al re il governo e la difesa 
del suo regno. I provvedimenti necessarî al riguardo sono af- 


fidati al giudizio di buoni e saggi consiglieri. Anche il Signo 
re ha detto al sommo Sacerdote del Tempio: Date a Cesare 
ciò che è di Cesare. Anche i chierici appartengono all’uni- 
tà del regno. La parte che non si aggrega al tutto è senza 
onore, è un membro inutile e paralitico, che si rifiuta di pre- 
star aiuto al suo corpo. Il capo degli ecclesiastici e dei 
laici è infatti il dominus rex, e il regno è il corpo comune. 
Chi non lo aiuta, danneggia sè stesso. Il concetto d’or- 
ganismo è qui chiaramente trasferito dalla Chiesa allo Sta 
to, ma soltanto in maniera esteriore. In realtà si pensa già 
a una organizzazione atomistica, individualistica, secondo 
il ius naturale et antiquum. Lo Stato si fonda sul dovere 
tributario, e cioè specialmente sugli obblighi di coloro che 
non possono o non debbono prestare servizî militari. 

Nessuno ha il dovere di combattere per gli altri a pro- 
prie spese.Ciò rivela chiaramente il dissolvimento dello Sta- 
to corporativo feudale. E’ un delitto di lesa maestà, quello 
che il papa commette quando, con sorpresa generale, vieta 
ai chierici di pagare tributi allo Stato. Flote non ha paura 
di minacce umane, che sono irragionevoli e ingiuste. Egli 
venera Dio e la Chiesa e sa che dinanzi a Dio la giustizia 
sarà sempre dalla sua parte. Allo stesso modo come il libero 
individuo, « cui si sono aperti gli occhi », è per Flote, per lo 
meno in caso di necessità, superiore alla potestà posi- 
tiva della Chiesa, così anche il giurista è al di sopra della 
potestà del re nazionale. Ciò si ricava dalla proposta d'una 
commissione internazionale per le contese di frontiera che 
dovrebbe esser costituita da quattro. giuristi, che scelgono 
un quinto per la decisio, e alla cui decisione i re dovrebbero 
aderire in perpetuum. 

In tal modo si delinea tutto l’ethos di questa aristocra- 
zia della cultura e di questa burocrazia. Guglielmo Noga- 
ret, il successore di Flote nel cancellierato, è stato costretto 
dall’arresto di Bonifacio VIII a difendere questo procedi- 
mento politico. Il finale insuccesso della impresa lo ha co- 
stretto per tutta la vita a rispondere del suo atto e a com- 
pilare sempre nuove requisitorie contro il papa. Perciò ha 
finito per esser troppo unilaterale e la sua teoria è più una 
campagna personale che una tesi universale. Egli lotta per il 
suo onore e insiste vivamente sul diritto della nuova per- 
sonalità. Egli attribuisce al potere del re una piena sovra- 
nità, la superioritas in temporalibus (Dupuy 317). Per la 
riscossione di tributi papali è necessaria l’approvazione del 


re, ma nella sua cwia, nella sua corte giudiziaria il re di- 
pende anche dalla aristocrazia dei suoi funzionarî. Accen 
tua specialmente il diritto di ogni singola personalità cristia- 
na, persino d’una donna e d’un infame, contro un papa ere- 
tico. Nogaret giunge in tal modo a costruire una teoria dello 
stato di necessità. Da lui proviene l’idea di far dichiarare ere- 
tico e quindi giuridicamente morto il papa da un concilio 
nazionale e da un’assemblea dei Grandi temporali ed eccle- 
siastici, dei comuni e delle università e dei singoli maestri. 
L'assemblea nazionale dei dignitarî, che costituiscono tutti 
assieme l’ecclesia gallicana, ha poi, in quanto parte del- 
l'universalis ecclesia, il diritto di chiedere la convocazione 
d'un concilio generale che deponga formalmente il papa 
giuridicamente già morto. 

Mentre Nogaret resta troppo nel concreto, il suo com- 
pagno ideale Pierre Dubois resta troppo nell’astratto. Du- 
bois non era che un avvocato regio e non era iniziato alla 
politica. Così poteva fare soltanto proposte e progetti ge- 
nerali svolgendo un'attività libera e non ufficiale e accompa- 
gnare tutte le fasi del conflitto con tutta una serie di me- 
moriali (cfr. Scholz 375 segg).Perciò lo si è descritto, do- 
po che all’inizio si era sopravalutata la sua influenza po- 
litica pratica, come un mero utopista e costruttore di pro- 
getti, che avrebbe elaborato giornalisticamente ideolo- 
gie fantastiche, soltanto in apparenza molto moderne. Sen- 
za dubbio Dubois non è riuscito mai a esercitare un’effet- 
tiva influenza sulla politica, però le sue idee non erano affat- 
to utopistiche, ma erano piuttosto quelle d’un pubblicista 
molto freddo, fin troppo calcolatore, che perciò sciupava 
la sua estrema coerenza sistematica. Egli è in realtà il più 
fedele figlio del suo tempo, che si affida senza scegliere a 
tutte le suggestioni del suo tempo che sembravan progres- 
sive, ma non ha un pensiero e un carattere così forti da 
consentirgli di sostenerle con un atteggiamento unita- 
rio, di conciliarle interiormente e quindi di portarle a ri- 
solvere chiaramente i problemi del tempo. Egli è il por- 
tavoce del tempo senza la forza del condottiero, rimane il 
giornalista politico, che vorrebbe far passare l’unica sua 
trovata politica, l’idea della riconquista della Terra Santa, 
per la soluzione pratica di tutte le difficoltà e di tutti i proble- 
mi del tempo, e subordina ad essa tutta la sua cultura libre- 
sca. Questa trovata era però affatto arbitraria, lontana dal 
concreto moto della storia, che Dubois poteva seguire sol- 


tanto da spettatore e critico attento, senza poter metter in 
scena la propria produzione, Perciò egli crede che nella 
politica non vi sia che probabilismo, che tutto potrebbe 
esser fatto diversamente e meglio. Ciò costituisce il ca- 
rattere intermedio del suo liberalismo che sta tra il natu 
ralismo di Sigieri e l’indeterminismo già quasi nominalistico 
e volontaristico di Nogaret. La formula quasi scherzosa, che 
caratterizza questa sua posizione intermedia tra le genera 
zioni, l’ha trovata egli stesso: la riconquista della Terra San 
ta è il mio desiderium naturale, è la mia aspirazione indivi- 
dualistica (de recuperatione terrae sanctae ed. Langlois. 
p. 60). 

Dubois è dunque un modesto filosofo, ma proprio a 
cagione di questo carattere medio e della scarsa origina- 
lità delle sue idee la sua opera principale « Della ricon- 
quista della Terra Santa » è pregevole per la storia dello 
spirito. E’ qui che va cercata la genesi di grandi idee, qua- 
le quella d’una federazione europea di Stati e quella d’una 
corte d’arbitrato internazionale. Entrambe sono nate quasi 
necessariamente in questo momento storico. La loro origine 
è l’idea d’un concilio generale, che però non doveva fun 
gere, come per Nogaret, come tribunale straordinario, ma 
doveva promuovere la reformatio totius rei pubblicae 
christicolarum. Se si vuol conquistare definitivamente la 
Terra Santa, è necessario anzitutto creare un nuovo e du- 
revole ordinamento dello Stato e un pacifico ordinamento 
internazionale. Una volta poteva bastare a tale scopo una 
pontificia tregua dei, ora però si ritiene necessaria, sotto 
l’influsso del nuovo ethos dello Stato, una formale Costi- 
tuente dell'Impero. L'Impero appunto non esiste e quindi 
bisogna farne uno. Questa è la premessa fondamentale di 
tutte le proposte di Dubois. La coscienza di classe dell’ari- 
stocrazia della cultura si allarga in lui a idea d’una civili- 
tas humana, che è il termine con cui anche Dante espri- 
meva allora la nuova idea dell'Impero. Ma Dante pensa, 
da conservatore, che soltanto l'Imperatore universale col 
suo consiglio di filosofi sarebbe in grado di realizzare que- 
sta idea. Dubois pensa, da liberale, che una assemblea inter- 
nazionale dei Grandi laici ed ecclesiastici, convocata per ini- 
ziativa del re e del papa a Tolosa, potrebbe divenire la 
Costituente del nuovo ordinamento giuridico, appunto per- 
chè non c’è più l’unico monarca universale (54). Egli pensa 
appunto con l’umanismo degli aristocratici della cultura, 














che aveva ancora da creare il nuovo ordinamento del mon» 
do a propria immagine. 

Ciò ha naturalmente la sua ripercussione anche nella 
concezione del mondo; in questo campo la teleologia aristo- 
telica viene molto incontro a queste velleità costruttive. 
Dubois dovrebbe coerentemente far agire soltanto il desi- 
derium naturale, l’immanente tendenza alla meta ultima 
che infatti diventa la sua parola preferita. Ma il primum 
movens del suo determinismo astrologico turba la purez- 
za della concezione. Con un’analogia assai significativa Dio 
viene ridotto a deistico rex et actor pacis, perchè il fine su- 
premo è la pace universale, e a questo fine della res pub- 
blica cristicolarum devono servire persino le guerre. 
La guerra per amor della guerra non può attirare che 
la gioventù inesperta che non ha partecipato ancora a nes- 
suna. Qui bisogna por riparo alla umana facilità di dimen- 
ticare. Ciò non può avvenire che per mezzo di una fede- 
razione di Stati, che subentra ora al posto della tradizio- 
nale unità dell'Impero. L'iniziativa di costituire una sif- 
fatta salda federazione deve partire dai singoli Stati. Gli 
Stati e i principi, superiores in terris non recognoscentes ri- 
mangono atomisticamente divisi e sovrani. La decisione ulti- 
ma è affidata quindi necessariamente a un tribunale arbitra- 
le di commissarî, costituito da sei saggi, esperti e ricchi giu- 
dici, che devono stabilire una speciale procedura. L’idea 
deriva naturalmente da Flote, soltanto i dettagli sono di 
Dubois. 

i L'appartenenza di Dubois alla Rinascenza politica di- 
viene ancora più evidente con i due nuovi suoi principî di 
tutto l'ordinamento della vita: Possesso e cultura. L’ideale 
della pace universale ha per scopo una indisturbata poli- 
tica economica. Da questo principio sono tratti anche gli 
argomenti pratici in favore della sua tesi. Pace universale 
€ crociata appaiono i mezzi di una politica mercantile e 
coloniale che deve abbassare i prezzi dei costosi prodotti 
orientali e assicurare le vie del traffico del Mediterraneo in 
quanto « mare nostro », mare francese. Questo piano si 
fonda sui vantaggi che promette alla dinastia. Viceversa 
il metodo bellico principale è costituito dal blocco econo: 
mico e dal trapiantamento della popolazione nella colonia 
d: Palestina. Tutte le provincie che non si sottomettono al 
tribunale arbitrale delle Federazione devono essere espro- 
priate dal comune esercito esecutivo di questa. V! è inol- 





tre il grande piano della secolarizzazione dei beni ecclesia 
stici. £ beni dell'Ordine dei Templari devono essere com 
pletamente inc amerati, vale a dire 80.000 libbre di fronte al 
provento delle imposte di Francia che soltanto da Bonifacio 
VIII fu portato da 18.000 a 70.000 libbre. Il clero dev'es 
sere trasformato in una burocrazia statale fornita di pen 
sione statale, ivi compreso il papa in quanto funzionario 
dello Stato francese. 

Un altro grande piano è quello di organiz 
re unitariamente le istituzioni scolastiche per diminuire le 
spese dell'istruzione. L'insegnamento delle lingue deve age 
volare la penetrazione coloniale in Siria, Palestina ed Egit- 
to. Si prevede anche un insegnamento di medicina alle 
donne. Le materie d’insegnamento, enormemente cresciute, 
devono esser semplificate e riassunte da compendî. Special- 
mente importante è la semplificazione della procedura del 
tribunale ecclesiastico e del secolare e in genere della legi- 
slazione. Si impone l’idea della perfettibilità delle leggi, 
del loro progresso mercè la scienza. La riforma dell’educazio- 
ne diventa la base di tutta la vita dello Stato in virtù dell’i- 
dea della divisione del lavoro scientifico. La società è neces- 
saria per natura, perchè l'individuo non è in grado di ac- 
cogliere in sè l'infinito tesoro delle conoscenze e quindi la 
cooperazione è la ragion d'essere della società. 

Fin qui giunge la concezione universalistica del 
mondo. Ma quasi ancora più forte è l’interesse politico, ri- 
volto così esclusivamente allo Stato nazionale francese, che 
Dubois quasi non si accorge delle contraddizioni con la sua 
concezione universalistica. La Rinascenza scientifica e po- 
litica è in effetti talmente opera del mondo francese, che 
questo coincide per lui con la civiltà della res publica cri- 
sticolarum. Pertanto egli respinge l’idea di un impero uni- 
versale, tuttavia egli pensa ad un’egemonia del regno fran- 
cese, anzi all'acquisto della dignità imperiale. La Francia 
possiede infatti quasi sola una sovranità indiscutibile. Inno- 
cenzo III stesso lo ha confermato. La sua dinastia è dalla co- 
stellazione astrologica di Parigi talmente contraddistinta fin 
dalla nascita, che i suoi re possono dedicarsi, lontani da 
tutti i pericoli di guerra, soltanto alla generazione ed educa- 
zione dei loro successori, che sotto altre costellazioni palese- 
mente e facilmente degenerano e perciò devono ritornare 
dalle secondogeniture a Parigi. Per questi principi secon- 
dogeniti deve esser assicurata anzitutto la strada d’Italia. 





re e ridur 






Ciò si può ottenere soltanto con una transazione con l'Im 
pero tedesco, cui per compenso devono essere offerte l'ere 
ditarietà della dinastia e l'indipendenza dai principi elet 
tori. Prima di tutto però vanno punite per la loro ostilità 
all'Impero le ribelli ed enormemente ricche città italiane de- 
mocratiche, e sopratutto le potenze marittime di Genova 
Venezia e Pisa, e vanno sottomesse indirettamente al 
l'egemonia della Francia col far sì che il papa dia in enfi- 
teusi al re francese tutti i suoi beni temporali compresi Na- 
poli e la Sicilia. La donazione costantiniana era illegittima 
€ portò alla mondanizzazione della Chiesa, ma è oggi le- 
gale per usucapione. Ora il papa deve esser aiutato dalla 
pensione francese a vivere in santa povertà. Poichè i ro- 
mani sono odiati in tutto il mondo per la loro  su- 
perbia, avarizia e irrequietezza, il papa deve esser tra- 
sportato in Francia e assicurato alla Francia con la crea- 
zione di cardinali francesi. Anche l’imperatore di Costan- 
tinopoli deve esser sostituito da un principe francese; nel 
regno di Cipro deve esser istituita una secondogenitura fran- 
cese per tutto l’Oriente e si deve pensare anche alla conqui- 
sta dell’ Egitto, sicchè l’ anello dell’egemonia francese si 
chiuda intorno a tutto il Mediterraneo. Certamente questo 
piano, di una vasta politica d'espansione per il primo Stato 
nazionale, era più realistico che il sogno imperiale di Dan- 
te. Se non è divenuto realtà come qualche altro dei piani 
apparentemente utopistici di Dubois, ciò è dipeso soltanto 
dall’errore commesso dall’aristocrazia della cultura svalu- 
tando la potenza ancora ascendente degli Stati di città de- 
mocratici - i fiamminghi davano da fare proprio allora alla 
Francia -, e dalle lotte dinastiche tra Francia ed Inghilterra 
La guerra dei Cento anni risparmiò all’età moderna l’egemo- 
nia francese già così chiaramente bandita. La Rinascenza 
politica assolutistica è stata così talmente ritardata, che tut- 
tora sì cerca la Rinascenza politica esclusivamente nella 
tirannide italiana e non nella politica dello Stato nazionale 
francese. i 

Il centro di gravità delle nuove idee di Dubois risie- 
deva, nonostante i suoi piani realistici, nella teoria conci- 
liare dell’aristocrazia intellettuale. Ciò diviene evidente col 
memoriale del vescovo di Mende, Guglielmo Duranti (m. nel 
1331), De modo concilio generalis celebrandi ct corruptelis 
in ecclesia reformandis, scritto per il concilio di Vienna del 
1312 (stampato a Venezia nel 1588, Tractatus illustrium... 





iuris consultorum XIII, 1,154-182), La provenienza delle sue 
idee dalla cerchia dei professori immanentistici di teologia si 
tradisce subito con la proposizione che dichiara esser i ve 


ssori dei 12 apostoli e dei 72 





scovi e parroci, in quanto suc 
spoli, i regolari e veri rappresentati dell'autorità eccle 
siastica. Ciò è diretto anzitutto contro il papa che è soltanto 
primus inter pares tra i vescovi, e che è legato alle leggi e 
sopratutto ai primi quattro concilî, pari ai Vangeli. Le sue 
decretali sono un diritto umano. Egli è legato al consiglio 
dei suoi cardinali quanto il re a quello dei suoi consiglieri. La 
posizione di Duranti è diretta d’altra parte contro gli Ordini 
mendicanti e l'immunità dei conventi di fronte all’auto- 
rità episcopale. Tutto ciò non è nuovo, ma è enunciato più 
arditamente e più esplicitamente di prima. Nuova è però la 
richiesta che si convochino ogni semestre un regolare concilio 
dei vescovi e ogni dieci anni un concilio generale, che solo 
possiede autorità di legiferare. Perchè ciò che riguarda tutti 
deve esser approvato da tutti: è l’antica idea del carattere 
pubblico dei due diritti. Che nel concilio generale egli at 
tribuisca minor importanza ai laici che agli esperti consiglie 
ri, lo dimostra la sua energica protesta contro la concor- 
renza dei tribunali secolari. In complesso non si ha quindi 
che un trasferimento per analogia, si potrebbe quasi dire 
una restituzione, dell’atteggiamento della nuova nobiltà se- 
colare dei giuristi all’aristocrazia ecclesiastica. 

Ciò è evidente anche nella peculiare posizione del car- 
dinale Johannes Monachus (Jean le Moine), che eseguì 
sotto Bonifacio VIII importanti missioni diplomatiche in 
Francia e la cui figura rimane incerta tanto nella politica 
pratica quanto nei suoi scritti teoretici. Mentre nella glossa 
alla bolla Unam sanctam difende l’assolutismo papale in 
forma ancora più dura di quella dello stesso papa, al quale 
attribuisce una sovranità internazionale, torna poi ad appa- 
rire come il « più acceso campione del diritto dei cardinali 
a una piena partecipazione al governo della Chiesa ». La 
soluzione di queste contradizioni va ricercata in un ethos in 
fondo unitariamente liberale, che riconosce al principe la po- 
Sitiva autorità di decidere, se la decisione è stata vagliata 
dalla ragione, se cioè il principe stesso si comporta come un 
aristocratico della cultura. Considera poi, uniformandosi 
all'idea di un corpo di commissarî, il collegio dei cardi- 
nali e il capitolo del duomo come un consiglio di canoni- 
sti che insieme col papa costituirebbero il corpus principis 











e al quale soltanto spetterebbero i pieni poteri, In tutte ) 
ste teorie, nella monarchica, nell'oligarchica 6 nell’a une 
temente democratica, si trova un comune fondo Neg 
il modo di pensare di questa aristocrazia della culture lle 
Sa cana a cultura nelle 
. Dopo che un vescovo e un cardinale si sono rivelati 
involontari collaboratori del nuovo pensiero politico si 
ci sì meraviglia più di trovare un domenicano come” “ 
pione filosofico principale della teoria moderna dello Stato : 
Si tratta di Giovanni Quidort di Parigi, la cui bio ora fia F 
stata soltanto recentemente messa un po’ più in i s È 
ancora sempre in maniera insufficiente (cfr. Scholz ; ” 
e M. Grabmann, Studien zu Johann Quidort von ra 
1922). Nel 1290 Quidort fu destituito, assieme a quattro Li 
tri filosofi, dalla dignità di magister dal cancelliere dell'Uni. 
gg a ta il rettore interpose # 
ne. 1303 egli è al primo posto tra i Ì i 
ci del convento di Parigi che i cn 
kapati di devozione. Nel 1304 egli diventa magister di 
gia e si trova in difficoltà, ancora nello stesso anno, co 
le autorità della censura a cagione della sua nuova dott i 
na dell Eucarestia. Egli si appella al papa e muore nel 1 È 
nella curia di Bordeaux prima che fosse emessa una deci 
sione al riguardo. Si potrebbe dare un significato a totti 
questi dati supponendo semplicemente che Quidort fog 
interiormente un averroista e che avesse cercato nell’Or- 
saba Soi POIenani una sede indisturbata per il suo na 
te alla CEISUFA n0s Si Bio a riconi. conc di fo 
rattarsi ‘ce i ) 
compagno Egidio Romano, ma suine fi è 
pria convinzione. Egli è stato dunque un IRA 
te del nuovo aristotelismo tomistico: si era fatto pe n 
chica frate mendicante — la prova di ciò Lo Sea 
e Ji i ili ; 
sofico moderno con l'adesione ai rest du ncizzo flo 
I al partito de é stess 
modo come l’intero convento dom tica paga 
sto dea frati, si decise per l’appello al concilio sala 
si ; pos zelante ed eminente discepolo di S. 
colta da Marsilio È 2-0 cr Li da 
E — convinto in a fe i 
n age È tuttavia divenuto un ni... Î 
‘e, è uno dei problemi più singolari della stori: si 
lo spirito. Non lo si può chiarire che Li. Di n 


same della sua posizione personale in mezzo alla situazione 
concreta determinatasi allo scorcio del secolo. Dall'aver 
roismo, che riteneva già vinto da Tommaso, ha ricavato 
un pedestre realismo estremamente freddo, anzi quasi pes 
simistico, acuito dalla pratica del mondo del borghese di Pa 
rigi. In ogni circostanza della vita egli si richiama sempre 
al nocciolo economico e considera senz'altro naturale la con 
cenzione naturalistica delle forze della vita sociale. Il suo 
pensiero non parte più dal concetto teleologico e ottimistico 
della natura dell’Aquinate nè dall'uomo ideale. L'uomo nor- 
male è per lui l’uomo economico; l’individualismo na 
turalistico dell’homo ceconomicus è la base su cui va 
costruito l’edificio dello Stato. E’ la situazione storica 
determinata dal sorgere dello Stato nazionale a economia 
monetaria, in cui non esiste più un ethos dell'Impero, e che 
il deciso realismo di Quidort considera come la condizione 
normale dell’uomo. E’ quella medesima illusione sul valore 
universale del proprio tempo, che fa sì che oggi si prenda 
l'opinione comune, la concezione volgare, per criterio stori- 
co. L'economia o meglio la proprietà privata e i possidenti 
sono gli elementi normativi della vita sociale. In antitesi 
al pathos della ricerca scientifica vivo in Sigieri di Bra- 
bante, alla saccenteria di Ruggero Bacone, all'orgoglio 
professionale di Egidio Romano di fronte ai laici, e alla 
boria burocratica dei legisti, Quidort, personalmente mo- 
desto, non ha affatto la superbia dell’uomo della Rinascen- 
za, ma nella pacata obbiettività del suo filosofare è a volte 
compenetrato dal senso dell'importanza decisiva della cul 
tura per la vita sociale quanto i suoi contemporanei. La 
sua tesi più bella, che per quanto si possieda la scienza, 
si rimane tuttavia un uomo carnale, se si giudica soltanto 
per immagine e secondo la lettera della legge e secondo 
l'idea fisica di Dio, e che si diviene un uomo spirituale 
soltanto con una vita conforme alla scienza, lo caratterizza 
nel modo più preciso (cfr. la sua opera principale De po- 
testate regia ct papali, Goldast, Monarchia Il, 108-147, 
p. 132). Non col nostro patrimonio, ma coi nostri cuori 
siamo sudditi del Re Cristo. Senza dubbio Quidort era frate 
mendicante per convinzione. La povertà di Cristo era per lui 
un esempio per tutti e l'argomento decisivo in favore del ri- 
pudio di un dominio universale della Chiesa. Specialmente 
importante però è il fatto che l'ordinamento della comunità 
dei mendicanti, il loro individualismo che portava alla libera 

















e universale elezione dei loro Superiori nelle città, nelle p 

vincie e nella Chiesa e l'alta proprietà dei papi sui ber pa 
muni dei francescani, gli servirono da analogia si vr ® u 
cezione atomistica della Chiesa e dello Stato i Poiclle gal 
è un frate mendicante, deve ammettere dia. coprema. E 
spensatio, una potestà di ordinare e distribuire del Da sh; 
necessaria per l'inserzione giuridica dei frati fara: 


sportare dalla lotta contro i professori immanentistici di te 
logia a una concezione ierocratica, come accadde già a Ber. 
trando di Bayonne. Egli stesso scivola nella loro mica 
a. - L sala giuridico temporale della Chiesa. 
ì quanto Stato, accanto  all’ordin 
di diritto divino della Chiesa, perchè sein ii 
sesso corporativo e collegiale delle singole chiese rap a 
l'ideologia moderna nel trapasso dal feudalismo So St. A 

burocratico. Così, attraverso modificazioni appena a 

tibili dell'indirizzo tomistico, sono scivolati nella sua i 

zione tutti gli elementi capitali dell’ethos liberale: il ni 

so e la cultura come fattori principali della cala 

superiorità dello Stato di fronte alla Chiesa nel an 6 te Si 

porale, la superiorità della religione personale di Due 
1 ordinamento ecclesiastico; sola eccezione è il principio dels 
la superiorità della Chiesa sacramentale sulla Chie a eri 
dica. L eliminazione non intenzionale e operante soltanto 
i suo subcosciente, di questo ultimo principio pier ni 
livenne un precursore della dottrina luterana dell’Euca. 

ristia, ha reso infine evidente il dissidio tra la sua concezio- 
ne e l’ortodossia, senza che il conflitto giungesse ad una 
conclusione. vio 
Che cos'è lo Stato ? La sua definizione 
Regnum est regimen multitudinis 
num ordinatum ab uno. Lo Stato è il governo di uno che 
tiene presente l’interesse generale, cioè la vita economi i 
ed etica naturale, prescindendo dalle virtù teologali della 
cristiana. Egli deve governare una moltitudine che no fi 
collegata ‘organicamente in un naturale regimen da un sai - 
ralis instincius come negli Stati delle api e delle ui 
miche, ma in cui ciascuno si governa da sè. Essa non è 
più la societas perfecta dell’Aquinate, perchè la tendenza 





dice tutto: 
perfectae ad comune bo- 


naturale alla società non si attua da sè, La multitudo è 
perfecta soltanto qualora possieda Vautarchia esterna, la 
sufficientia dei beni, che non è data nè dalla casa nè dal 
s, cioè dalla contrada degli artigiani, e neppure dalla 
città con i diversi mestieri, nè dalla provincia con gli uo 
mini di ‘eguale linguaggio, ma soltanto dal regnum com 
posto di uomini di linguaggio diverso. E’ questo il princi- 
patus politicus. Un dominio su tutto l’orbe terrestre sareb- 
be troppo vasto. Prima del sorgere della regalità non esi. 
ste un potere statale derivante dalla naturale tendenza del. 
l'animal sociale, perchè gli uomini cercano il proprium 
bonum e non concludono da sè un contratto sociale: per- 
ciò vi dev'essere un singolo individuo, più ragionevole de- 
gli altri, che guidi al bene comune e induca gli uomini, 
con argomenti persuasivi, a sottomettersi a leggi positive, 
cioè sia in grado di indurli ad un contratto di sovranità. 
L'immagine dell'organismo umano viene qui adoperata in 
una forma estremamente caratteristica: Le membra non 
aderiscono già per desiderium naturale alla virtù formatrice 
dell'anima, ma al contrario gli elementi del corpo devono 
essere tenuti assieme da una vis communis, affinchè non si 
disgreghino (110). La vis communis parte, nello Stato, 
dall'uomo colto, razionale e saggio. E’ necessario usare la 
forza nei riguardi dei singoli privati che, col loro lavoro ma- 
nuale e la loro diligenza, acquistano il pieno e libero diritto 
di disporre della loro proprietà e possono essere costretti 
soltanto dalla necessitas e utilitas patriae o dalle pene cor 
porali, a pagare le imposte ed al rispetto dell’ordinamento 
sociale (110). Lo Stato individualistico è infatti ormai da 
lungo tempo una realtà storica, ma l’idea della regalia uni- 
versale, la concezione corporativa dello Stato, si è straordi 
nariamente ristretta. Quidort non conosce ormai che l’ordina 
mento giuridico, ignora l’idea dello Stato feudale. Secondo 
lui vi è una obligatio naturalis dei vassalli che neppure il pa 
pa può abolire. Ciò significa però che il feudo non è conce 
pito ormai che come un diritto di proprietà e non più come 
libero rapporto di fedeltà del seguito con relativo diritto ad 
una parte del possesso comune. 

Questo trapasso dalla concezione realistica alla nomi 
nalistica dello Stato si manifesta sopratutto nel fatto che nei 
riguardi della vita dello Stato non si dà importanza alla 
unitas specici dell’uomo, alla sua umanità spirituale che 
conduce nel campo religioso alla unitas e universitas della 








Chiesa sacramentale sotto Cristo ed illa 


s . uniti Ù 4 , 
nale sotto il papa, ma all’as ta giurisdizio 


- to petto corporeo dell’uo - 
fia) de varietà delle camileniani Une Dia: 
luenza a, dei territorî e delle condizioni partic 
ti richiede le diversae politiae, le diverse osti hi - 
litiche. or monarchia universale non è rana 
anzi sarebbe dannosa, perchè la pena co 3 pe 
na i rapidamente e cla come AI LA 
A e "ea aa i regni devono essere ridotti 
È cura co i i iene 
Conto delle circostanze accidentali e DEA 
te dalla sua posizione nazionale e patriottica, gli fi b 
bandonare l'idea classica dello Stato fondato sol' diritt "di 
natura e lo induce a richiedere la cooperazione di un ; n 
tivo diritto internazionale nella fondazione dello Stito Pie. 
sto diritto è quello che hanno le diverse comunità di vai 
gliere le costituzioni politiche necessariamente tra lori "di 
verse. Il passo successivo verso il completo nomi è n 
sarà quello con cui la teoria del caso di necessità den 
la norma della vita dello Stato, secondo la concezione a 
turalistica e pessimistica dell’uomo, e in tal modo si pe A 
ne alla celebrazione dell’assolutismo del sovrano nni 
però, partendo dal terreno dell’aristotelismo reso pedina 
sticamente più grossolano, si considera ancora la vini 
popolare dei singoli privati, ciascuno dei quali è signo . 
dei suoi beni, come tribunale d’ultima istanza, cui oh 
il diritto d'elezione e di deposizione. In seguito STO 
tuazione del principio della proprietà privata non si ritie. 
ne necessario un dispensator communis, un Imperatore 
universale, così come è necessaria, per la proprietà comune 
ecclesiastica, per il possesso corporativo dei beni temporali 
la dispensatio giuridica d’un vescovo universale. E si ni- 
ficativo il fatto che proprio il frate mendicante dui 
enuncia per la prima volta l’idea della sovranità po olare 
— perchè a lui spetta la priorità rispetto a Marsilio che 
non fece che perfezionare questa idea col principio ‘della 
sovranità della maggioranza —: Giovanni infatti toni si 
tecipa personalmente dell’arroganza dell’aristocrazia delta 
cultura nè dell’ostilità oligarchica al Papato, ma ritiene sb 
biettivamente assicurata l’aristocrazia di fatto dci ragionevo- 
li contro il popolo e i principes. Nondimeno l’idea della so- 
vranità popolare che, sorta al tempo della prima 2 cmblea 
nazionale dei tre stati, dell’Università e dei Magistri n 











tro l'assolutismo papale in tentporaltbus, fu fatta passare 
per un rinnovamento del diritto popolare palcocristiano 
medievale nelle elezioni del re e dei vescovi, non ha servito 
ironia profonda della storia dello spirito che di tram 
polino all'assolutismo del principe e della burocrazia. Non 
rappresentava che una costruzione da eruditi ricavata da 
Aristotele e non lo sboccare del reale movimento del popolo 
dei democratici Stati di città nella vita dello spirito. Im 
quanto idea della sovranità popolare nazionale, ha distrut 
to l’idea dello Impero e altresì l'ideale medievale di Stato 
popolare, dello Stato dei ceti e delle corporazioni. 





Per Quidort era ora posto il problema — ed egli lo 
ha anche affrontato — di formulare la grande idea del 


regimen mixtum, che purtroppo Tommaso, come si rivela 
in Quidort (137), aveva legato troppo strettamente all’An- 
{ico Testamento, e di pervenire alla divisione giuridica del 
je potestà e competenze delle autorità temporali in sè stes- 
se e di fronte all'autorità ecclesiastica. Egli ha definito molto 
bene la relativa, regolata autonomia del re, l’autarchia 
dello Stato di fronte alla Chiesa. Il re vien istruito dal Papa 
soltanto nella fede, non però sul regimen, sulla sua arte 
di governo (132). Il re è legato al consiglio dei Pari e Ba- 
roni, ai quali spetta l'iniziativa del procedimento contro un 
sovrano ingiusto, come spetta ai cardinali contro il papa 
(177). In ultima analisi il sovrano dipende dal popolo, è 
non può esser deposto che da lui, perchè è il popolo che 
crea il re. Certamente la potestas regia deriva immediata- 
ma proviene altresì a populo consentiente 
rè la persona determinata del sovrano vie- 
la collaborazione degli elettori. Certamen 
te Dio opera tutto in noi, ma noi siamo cooperatores dei. 
La Monarchia e il Papato possono dunque provenire 
da Dio solo, ma nella persona determinata lo sono per coo 
perationem humanam, per assenso dato dall’eletto alla 
sua elezione e per la decisione degli elettori. Così infatti 
anche l’anima è creata soltanto da Dio, ma la dispositio 
ralurac coopera a farla essere in questo determinato cor- 
Tooreticamente ciò è molto bello ed esatto, pra 
ticamente però la decisione passi alla sovrana opinione po 
polare, che naturalmente sta sotto la determinatio dell'a 
della cultura. HM papa viene completamente 
a vita pubblica mista, può decidere e ap 





mente da Dio, 
et cligente, pere 
ne innalzata con 





po (145). 





ristocrazia 
escluso dall’antic 
provare la deposizione del re soltanto in seguito a un invi 


to © per un dubium procerum, per un dissidio sort 

Grandi. E' il popolo che depone, DI satoy 
accidens. Il re può viceversa 
ca, aliquid facere in populo, 


"A 1 
€ e il papa interviene per 
influenzare l'opinione pubbli- 
g e con misure assai energiche 
Hg hypotheca rerum, le espropriazioni e le pene i 
De ar sì che anche il Papa abdichi oppure sia deposto. 
papa però non ha che un’autorità spirituale e non può 
comminare una pena in foro externo. In tal modo si crea tm 
completa separazione tra la potestà giuridica spirituale i 
quella temporale. Nell'ordinamento giuridico temporale il 
Sii è tadof sacerdote (113), lo Stato è superiore allo 
“i La e differenza che separa Quidort 
imaso quino è la sua molto maggiore aderi l- 

la realtà concreta e allo stato di n sit cide a 
quasi inevitabilmente diviene ora L..: dla 
teoria dello Stato. I 
La medesima teoria dello stato di 
della sovrana decisione del principe ass 
Ù ricorre subito alla soluzione di forza del dittatore, vale 
ii per lo Stato quanto per la Chiesa. La Chiesa come 

ale vien ristretta da Quidort all'ordinamento sacramental 
AII autarchia giuridica dello Stato e dello Stato ecclesi ti 
co egli aggiunge anche l'autonomia della civiltà glie è - 
para così nettamente la vita conforme alle virtù tem a ali 
da quella delle teologali, che la personalità nale è 
quella cristiana non sono soltanto metodicamente distinte 
come in Tommaso, ma sono staccate l’una dall’altra nell 
prassi effettiva. E’ possibile tato in sé 


ora concepire uno Stato in sè 
perfetto senza Cristianesimo, ciò che nella storia concreta è 


Vero per popoli non cristiani, non però per quelli cristiani 
ove non si voglia che il concetto del Regno vada com le- 
tamente perduto. In Quidort questo caso si verifica pa 
misura tale, che egli non comprende più affatto il carenti 
di traslazione. Egli afferma che con la traslazione è ut 
gene soltanta il nome, non la cosa dell'Impero (140) 
Sarebbe più esatto parlare d'una spartizione  dell’Im- 
pero (140). Anche nell'interno della Chiesa egli fa 

netta distinzione tra la via della salvezza Snanieniie 
dove Cristo è vero re-sacerdote; dove non c’è che un solo 
popolo cristiano; dove il papa pari consortio coi vescovi ri- 
mane sempre pontifex con carattere indelebilis: dove vi se la 
triplice potestà puramente sacramentale del clero i “l 
dinamento politico della giurisdizione. ai 


necessità e quindi 
oluto, là dove non 





Alle tre potestà puramente spirituali del sacerdozio, 
la potestas consecrationes, la spiritualis ministeri in foro 
conscientiae e l’auctoritas praedicatio» is, sono connesse le 
tre potestà temporali per unione per dire personale, la 
jurisdictio correctionis in foro exteriori, la potesta 
sationis e la accipiendi necessaria. L'accordo con Ge 
Abbeville è qui evidente: poichè sono necessari mezz 
cienti di sussistenza per il pratico esercizio delle potestà spi- 
rituali, anche queste potestà esterne appartengono al sacer- 
dozio. Tutte tre non implicano nessuna potestas directa in 
temporalibus (125). nessun impiego della pena corporale. 
Non si devono bruciare gli eretici, ma convertirli. Quidort sa 
che tutta la difficoltà nella questione tra Stato e Chiesa pro- 
viene dalla potestas în foro exteriori. Essa non riguarda che 
controversie miste; di fronte al principe non c’è che l’autori- 
tà morale dell’ammonizione su ciò che è peccato, e di fronte 
al tiranno è lecito esercitare soltanto un'influenza morale sul 
popolo. Il Papato non ha affatto istituito la regalità, è supe- 
riore soltanto in dignità, non per causalità. La regalità è an- 
teriore già per il fatto che il più perfetto vien sempre più tar- 
di. Cristo è bensì re in quanto Dio e quindi Signore di tutte 
le creature e anche re degli uomini, in quanto ci ha guidati 
al Regno di Dio, ma non è re d’un regno temporale. Egli ha 
assunto la nostra povertà, ma non ha avuto il dominium ju- 
risdictionis in temporalibus. Domina sui cuori, non sui beni. 
Non ha trasmesso a Pietro un’autorità sui Sacramenti e so- 
pratutto non la utraque potestas, poichè non aveva affatto 
la temporale, ma la abbandonò all’imperatore. Il papa 
non ha una dominatio, ma soltanto una ministratto. Se il 
papa avesse avuto la potestà temporale da Cristo, la dona- 
zione dell'imperium italicum non sarebbe stata una dona- 
tio, ma una redditio, una restituzione. Inoltre essa non era 
affatto legittima e accetta a Dio, sopratutto non si riferiva 
alla Francia nè a tutto l’orbe terrestre. L'Impero univer- 
sale non significa pace ma guerra. 

Tuttavia sarebbe errato negare coi Valdesi alla Chiesa 
il diritto alla decima c il diritto di proprietà. Anzi è parten- 
do dal possesso collegiale delle Chiese, e non dalla Chiesa, 
che va costituita una teoria dello Stato della Chiesa, non 
però quella dello Stato clericale di Gerardo, ma un ordina- 
mento che comprenda i diritti dei laici. Questa teoria del- 
lo Stato ecclesiastico costituisce ora effettivamente, per dir- 
la con Sohm, un diritto ecclesiastico temporale, in cui si 















to e pet un dubium procerum, per un dissidio sorto tra i 
Grandi. E' il popolo che depone, e il papa ina doi 
accidens. Il re può viceversa influenzare l'opinione subb 
ca, aliquid facere in populo, e con misure assai ra È 
cy l’hypotheca rerum, le espropriazioni e le pene di > 
A i, far sì che anche il Papa abdichi oppure sia dept, 
Papa però non ha che un’autorità spirituale e non può 
comminare una pena in foro externo. In tal modo si crea i 
completa separazione tra la potestà giuridica spirituale a 
quella temporale. Nell'ordinamento giuridico temporale i) 
co è maior sacerdote (113), lo Stato è superiore allo 
; ni ecclesiastico. La grande differenza che separa Quidort 
; a + d'Aquino è la sua molto maggiore aderenza al- 
È . 1. D) allo stato di necessità accidentale, che 
DL . x o % e diviene ora il problema capitale della 
La medesima teoria dello stato di 
della sovrana decisione del principe assoluto, là dove 
st ricorre subito alla soluzione di forza del dittatore | ni 
tanto per lo Stato quanto per la Chiesa. La Cisa Gre 
tale vien ristretta da Quidort all'ordinamento samamentale. 
AIl autarchia giuridica dello Stato e dello Stato ecclesiasti. 
co egli aggiunge anche l'autonomia della civiltà, che i. 
para così nettamente la vita conforme alle virtà tem DI ali 
da quella delle teologali, che la personalità fuliole è 
quella cristiana non sono soltanto metodicamente distinte 
come in Tommaso, ma sono staccate l’una dall’altra nell 
prassi effettiva. E’ possibile ora concepire uno Stato in è 
perfetto senza Cristianesimo, ciò che nella Sona con 
vero per popoli non cristiani, non però per quelli cristiani 
ove non si voglia che il concetto del Regno vada com le- 
tamente perduto. In Quidort questo caso si verifica pr 
misura tale, che egli non comprende più affatto il dotecht 
di traslazione. Egli afferma che con la traslazione è stato 
Sramesa soltanta il nome, non la cosa dell'Impero (140) 
Sarebbe più esatto parlare d’una spartizione  dell’Im- 
pero (140). Anche nell’interno della Chiesa egli fa 
netta distinzione tra la via della salvezza nn 
dove Cristo è vero re-sacerdote; dove non c'è che un solo 
popolo cristiano; dove il papa pari consortio coi vescovi ri- 
mane sempre pontifex con carattere indelebilis; dove vi ze la 
triplice potestà puramente sacramentale del clero — cor 
dinamento politico della giurisdizione. : 


necessità e quindi 


Alle tre potes puramente spirituali del sacerdozio, 
la potestas consecrationes, la spiritualis ministeri in foro 
conscientiae e l’auctoritas praedicationis, sono connesse le 
tre potestà temporali per unione per così dire personale, la 
jurisdictio correctionis in foro exteriori, la potestas dispen- 
sationis e la accipiendi necessaria. L'accordo con Gerardo di 
Abbeville è qui evidente: poichè sono necessari mezz 
cienti di sussistenza per il pratico esercizio delle potes 
rituali, anche queste potestà esterne appartengono al sacer- 
dozio. Tutte tre non implicano nessuna potestas directa in 
temporalibus (125). nessun impiego della pena corporale. 
Non si devono bruciare gli eretici, ma convertirli. Quidort sa 
che tutta la difficoltà nella questione tra Stato e Chiesa pro- 
viene dalla potestas in foro exteriori. Essa non riguarda che 
controversie miste; di fronte al principe non c’è che l’autori- 
tà morale dell’ammonizione su ciò che è peccato, e di fronte 
al tiranno è lecito esercitare soltanto un'influenza morale sul 
popolo. Il Papato non ha affatto istituito la regalità, è supe- 
riore soltanto in dignità, non per causalità. La regalità è an- 
teriore già per il fatto che il più perfetto vien sempre più tar- 
di. Cristo è bensì re in quanto Dio e quindi Signore di tutte 
le creature e anche re degli uomini, in quanto ci ha guidati 
al Regno di Dio, ma non è re d’un regno temporale. Egli ha 
assunto la nostra povertà, ma non ha avuto il dominium ju- 
risdictionis in temporalibus. Domina sui cuori, non sui beni. 
Non ha trasmesso a Pietro un’autorità sui Sacramenti e so- 
pratutto non la utraque potestas, poichè non aveva affatto 
la temporale, ma la abbandonò all'imperatore. Il papa 
non ha una dominatio, ma soltanto una ministratio. Se il 
papa avesse avuto la potestà temporale da Cristo, la dona- 
zione dell’imperium italicum non sarebbe stata una dona- 
tio, ma una redditio, una restituzione. Inoltre essa non era 
affatto legittima e accetta a Dio, sopratutto non si riferiva 
alla Francia nè a tutto l’orbe terrestre. L'Impero univer- 
sale non significa pace ma guerra. 
Tuttavia sarebbe errato negare coi Valdesi alla Chiesa 
il diritto alla decima e il diritto di proprietà. Anzi è parten- 
do dal possesso collegiale delle Chiese, e non dalla Chiesa, 
che va costituita una teoria dello Stato della Chiesa, non 
però quella dello Stato clericale di Gerardo, ma un ordina- 
mento che comprenda i diritti dei laici. Questa teoria del- 
lo Stato ecclesiastico costituisce ora effettivamente, per dir- 
la con Sohm, un diritto ecclesiastico temporale, in cui si 















può intromettere anche lo Stato nell'interesse nazionale 
Essa appare al primo aspetto feudalistica ma è nre 
moderna, quasi sindacalistica, concepita ‘com'è dal n % 
to di vista della propietà dei gruppi. Le singole Ghisss "i 
quanto corporazioni di diritto romano sono le vere e 
prietarie dei beni ecclesiastici, come i singoli privati on 
proprietari della proprietà nazionale. I Roana a. 
clesiastici hanno soltanto l’usus, non il domini i dei 
beni ecclesiastici. Non ne traggono che i mezzi di. ida 
za. Poichè però tutte 1 i pr 
a. Po p e congregationes di funzionari eccle- 
siastici formano quandam generalem unitateni, il Papa è il 
ia dispensator, non il dominus di questi ui ‘Se 
i. pe avesse proprietà privata, non si distingue- 
€ dial trancescani, per i quali il papa ha assunto il di- 
ritto di proprietà. Questa generalis dispensatio è l’unico pri 
vilegio temporale del papa di fronte ai vescovi, oltre la A 
i autorità dottrinale, la sua sententia 'unius tonali 
n —-. il papa, in quanto amministratore della proprie- 
a collegiale ecclesiastica, non procede in vista del comu- 
ne Interesse, ma ad libitum, può esser deposto come tivan 
no e hostis rei publicae dal collegio dei cardinali 0 da tutta 
la corporazione dell’ecclesia. A motivo della. sua speciale 
posizione è necessario a tale scopo un concilio generale 
sebbene Quidort affermi, accogliendo schiettamente il un- 
to di vista dell’aristocrazia della cultura, che vi deve . 
te maior virtus in collegio quam in capite. È certo però che 
il concilio è superiore al papa (139). La teoria dello Stato ec- 
clesiastico conduce dunque, come quella dello Stato tem 
rale, al postulato della sovranità popolare. ° sa 
Va detta infine anche una parola sulla filosofia della 
storia di Quidort. Egli ha scritto, al tempo della ripresa del 
gioachimismo per opera di Olivi e di Arnaldo da Vilbae: 
va, un trattato de antichristo, dove non può fare a mena 
di redigere un calcolo della fine del mondo, fissandola cioè 
pel 1569, ma in fondo aderisce all’opinione tomistica i 
siffatte idee, vedute scientificamente, non siano che dun 
ture umane. Più importante è il trattato de adveniu Chri- 
sti secundum carnem (Denifle A. K. L. (. IV, gra) 
dove, analogamente a Ruggero Bacone e rivelando una stu 
pefacente conoscenza di autori classici, raccoglie Tit 
monianze dei pagani in favore della nascita virginale di Cri- 
sto e in favore della sua « setta », cioè in favore della Rive- 
lazione - messa in dubbio già durante la Rinascenza filosofi- 
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ca - della legge cristiana, della Trinità, della Creazione, de 
gli angeli e della resurrezione della carne, In luogo della filo 
sofia della storia subentrano ora formalmente l'argomen 
tazione e la documentazione storiche; l’idea dell’Impèso 
nel senso medievale è ormai tramontata. Così si completa 
la figura «di questo grande e troppo poco noto pensatore 
politico. In lui si può seguire, come in nessun altro, il 
trapasso dal Medioevo all’età moderna. Per tutto il secolo 
precedente la nuova età è stata temuta, sperata e profetiz- 
zata, ora, poichè effettivamente esiste l’uomo della Rina 
scenza, egli non avverte neppure quanto egli sia già un al 
tro uomo. Non completamente a torto egli considera i pa 
pali come novatori e crede di rappresentare la vecchia tra 
dizione. 

Ancora più singolare è però l’idea della storia del pri 
mo pensatore politico schiettamente laico dell'età moderna, 
di Marsilio da Padova, l’unico di questa cerchia della Ri- 
nascenza politica, che abbia raggiunto una fama durevole. 
Per lui non c'è una storia, ma soltanto il predestinato de- 
corso dei singoli periodi cosmici entro l’eterno ritorno. Die 
tro a questo ciclo vien posto inconseguentemente 0 piuttosto 
esotericamente l'al di là cristiano. Valuit Christus usque 
ad extremum cuiuscunque periodum concedere mereri et 
de commissis in ipsius lege poenitere posse (333). 

Con un’etopea, che ha un'aria sommamente ingenua, 
egli si pone dal punto di vista scientifico: come se i lettori 
del Defensor pacis (Goldast, Monarchia II, 255), lo scritto 
polemico in difesa della pace, non sapessero affatto che co 
sa fosse il Cristianesimo, egli riporta grottescamen- 

te per esteso l’intera professione di fede di questa « set- 
ta » — è questo il termine generale per tutti i partiti reli- 
giosi. La verità scientifica del divus Aristoteles è la cono- 
scenza delle cause fuori del tempo e soltanto chi la com- 
prende è vero uomo. Una sola cosa Aristotile non poteva 
sapere, che una di queste sette, il clero cristiano, avrebbe 
oltrepassato i propri limiti tanto da inghiottire quasi l'in- 
tero ordinamento dello Stato. Questo è il segreto di Stato 
solennemente annunziato nel proemnium € poi passato 
sotto silenzio per ben 34 pagine in folio, fittamente stam- 
pate, di tutta una filosofia politica, € questa è l’inconcepì- 
bile novità sostenuta specialmente da Bonifacio VIII, che 
turba la pace dell’Italia e di tutto l'Impero. Questa etopea, 
del filosofo — che è dal 1313 a Parigi e redige, assieme al 





suo amico e collega Giovanni di Jandun, nel 1 324 il grande 
scritto polemico contro il papato; si rifugia nel 1326 con Jan 
dun alla corte di Ludovico il Bavaro: si crea nel debole im- 
peratore lo strumento delle sue idee e inscena in Roma la 
celebrazione classicheggiante dell’e ezione, — è uno dei più 
bizzarri indovinelli della storia dello spirito. Nonostante il 
suo coraggio così apertamente vantato di fronte all’odio del 
clero da lui smascherato, di fronte all’indolenza degli abi- 
tuati alla frode, e di fronte alla viltà degli altri amici della 
verità, egli rinnega la posizione naturalistica estrema dello 
schietto averroismo. Apparentemente egli difende il vero in- 
teresse della pura religione entro i suoi confini legittimi e la 
identifica con la legge cristiana fondata sull’indinvostrabile 
realtà del fatto della Rivelazione, anzi la considera come la 
più alta tra le sette, che in realtà egli intende poi euemeristi- 
camente come frodi sacerdotali aventi lo scopo della repres- 
sione dei peccati invisibili. Il suo liberalismo, che affetta stile 
e addirittura spirito classico è tuttavia un crudo naturalismo, 
eci è e rimane come tale il più grande prodotto dell’in- 
cipiente Rinascenza politica, anzi è filosoficamente un ma- 
chiavellismo più profondo e più fine di quello di Machia- 
velli medesimo, sopratutto non così grossolano nella scelta 
dei mezzi. Ma il sotterfugio che egli adopera gli vieta di go- 
dere d’una seria autcrità pubblica nonostante le suc passeg- 
gere relazioni col debole imperatore Ludovico. Il suo atteg- 
giamento, cui dal principio della età moderna in 
poi sarebberc  spettate la gloria e la risonanza di 
ur Machiavelli, passa in dimenticanza quasi altrettanto 
quanto la scoperta della teoria copernicana, che deriva 
dalla medesima radice, cioè da un universale meccanismo 
causale e da un monismo che attribuisce valore positivo al 
contingente. Qui l’uomo è collocato come un atomo nel- 
l'eterno processo delle cause, là la terra viene detronizzata 
dalla sua dignità centrale. In entrambi i casi però il pre- 
supposto, il naturalismo, è diffuso soltanto come una dot- 
trina segreta d’una setta esoterica, che non può ancora pen- 
sare di fare della sua verità, supposta unica dimostrabile, 
la legge della coscienza pubblica. Dal punto di vista della fi- 
losofia della storia però la gloria della scoperta, nonostante 
la sua influenza soltanto sporadica sulla storia dello spirito, 
va riconosciuta a colui cui appartiene, a Marsilio, certamente 
con la riserva che egli non ha fatto che trarre le conseguen- 
ze naturalistiche dal liberalismo di Quidort, e tenendo conto 








che oggi ancora resta da decidere quanto del Defensor pacis 
appartenga a Giovanni di Jandun, i 

Il Defensor pacis offre nella prima parte una filosofia 
dello Stato, parafrasi patetica bene stilizzata della Politici: 
aristotelica; segue poi nella seconda parte una gigantesca 
quaestio, comprendente 120 pagine in folio, sull incapacità 
giuridica del clero, si può anzi dire, del clericalismo, e spe- 
cialmente del papato, una quaestio naturalmente soltanto 
nella forma. Esternamente è conservato lo scorrevole stile 
patetico. La terza parte contiene l'esposizione di 42 tesi che 
costituiscono il contenuto pratico dell’opera. Quando uno 
dei due autori, Jandun, si è proclamato scimmia d’Aver- 
roe, ha fatto torto a se stesso. L’ulteriore sviluppo del- 
la politica aristotelica è assai notevole e sopratutto va po- 
sta in rilievo l’interpretazione naturalistica. — 

Il fine supremo dello Stato è la tranquillitas, la tran- 
quillità e l'ordine della vita sociale, in luogo della classica 
virtà intellettualistica e moralistica. Questa AO 
equivale alla salute nell’animale, è per metafora ci natu 
ra animata, ma animata non da una reale forma vitale, Do 
dalla ragione, dall'arte, in quanto imitazione della .. 
Essa diventa un positivo diritto penale mercè la vis dr 
va che tiene insieme le parti del tutto, fra loro proporziona- 
te. Lo Stato comincia dunque solo con la comunità dvn: 
gio, perchè nella famiglia non vi è ancora una Signa - 
torità penale, che viene esercitata nel villaggio da ni 
più anziani. La civitas compiuta si forma però so > 
con la divisione del lavoro negli opera liberalia e di 
sforzo naturale volto a procurare la sw ficientia vitae. La 
mo è composto di elementi opposti e perde dt . 
di sostanza in seguito al loro attrito. gli è DO nudo è 
disarmato ed esposto agli clementi esterni. Perciò Li 
cessare per la sua difesa le diverse arti ei Das L- i 
Egli deve quindi convivere con altri, © da ciò e +» 
conflitti. Perciò è nec ria una regula tustorum ed è pa 
cessario il suo custos et factor per la difesa dai nemici i 
dentro e di fuori. Inoltre vi devono essere rea pi 
bisogni pubblici e infine anche per il culto, vin ta 
hanno da decidere i doctores. Risultano così sei s- La 
ci, di professioni nello Stato, in conformità al * "x i 
rale dei bisogni. Tre di esse, la classe sacerdotale, d° si 
guerriera e la classe giudiziaria sono la honorabilitas; le a 











tre, la classe agricola, la classe artigiana e la classe mercan 
tile sono la multitudo vulgaris (158). i i 

Una di queste parti, la pars civilis sace rdotalis, ha bi- 
sogno tuttavia ancora d'una speciale riustificazione, perchè 
corrisponde ad un bisogno soprannaturale e quindi una effet- 
tiva e seria sua necessità non può essere dimostrata. Da 
ciò la diversità d’opinioni al riguardo. I popoli sono ‘ina 
nimi soltanto in questo, nell’adottare un culto soltanto er 
1 vantaggi del presente e del futuro saeculum. La mag 
parte delle leggi o delle sette promettono infatti nell'al di 
là, per opera di Dio, un premio ai buoni e minacciano un 
castigo ai cattivi, più precisamente ai malorum operatori- 
bus, ai malfattori. Ma anche i filosofi affermano all'infuori 
d'ogni legislazione religiosa che viene creduta senza demon- 
stratio, la ragione d’essere della traditio legum divinarum 
cioè la bonitas delle azioni private e civiche, dalla quale 
dipendono la tranquillità e l'ordine. Anche sé non otte 
tero alla resurrezione e alle cosidetta vita eterna, ipsam ta- 
men esse finxerunt et persuaserunt, la hanno per lo meno 
inventata e cercato di persuadere gli altri, raffigurandola 
con gioie o dolori a seconda del genere di azioni compiute 
in questa vita mortale, per inculcare così nell'uomo il ti- 
mor di Dio e l'aspirazione ad evitare il vizio ed a colti- 
vare le virtù. Vi sono però azioni che il legislatore non può 
regolare secondo il diritto umano, che rimangono nascoste a 
tutti fuorchè a Dio, che fu quindi assunto come legislatore e 
precettore di siffatte leggi. Alcuni di coloro che furono par- 
ticolarmente buoni e zelanti furono trasferiti in cielo don- 
de i nomi di alcune costellazioni, altri dovettero compiere 
una trasmigrazione in corpi d’animali corrispondente esat- 
tamente ai loro vizî (160). Questo cuemerismo positivistico 
escogitato nell’interesse dello Stato vien apparentemente 
mitigato dall’asserzione che i pagani e le altre sette estra- 
nee al Cristianesimo non avrebbero avuto una retta con- 
cezione di Dio. Egli ricerca lo scopo, per cui il vero sacer- 
dozio sarebbe stato istituito nella comunità dei fedeli. Tut- 
tavia poichè scientificamente non si riesce a concludere 
niente sulla verità della tradizione, non rimane che la giu- 
stificazione naturalistica anche per il vero sacerdozio. sto 
ha soltanto l’ufficio di istruire gli uomini su ciò che si 
deve fare od omettere in vista della salute eterna o per ti- 
more della dannazione eterna (162). Noi non possiamo af- 
fermare nulla sulla libera volontà di Dio. 








Solamente ora si riprende la trattazione della filosofia 
dello Stato e si perviene subito a un coordinamento molto 
importante delle parti dello Stato, che è forse l’unica coe 
rente soluzione naturalistica del problema del contratto so- 
ciale è del contratto di sovranità. La causa materialis della 
vita cello. Stato sono gli uffici e le professioni in quanto 
habitus animae, sono gli uomini nella loro inclinazi . 
turale alle diverse arti e mestieri. Le innate inclin 
sono la base della differenziazione sociale. Esse si inseri 
scono nel sistema naturale dei bisogni. La causa formale 
della loro coordinazione non è però una qualche reale for- 
ma unitaria organica della società, ma l’immanente incli- 
nazione che risiede nello spirito, nella volontà e nelle aspi- 
razioni dell’uomo. Gli istinti naturali atomistici devono 
esser costretti all'unità dalla causa efficiens, dalle sue leggi 
e comandamenti, massimamente dal legislatore sovrano, 
quindi dalla positiva sovranità dello Stato. Soltanto un 
tempo, di rado e in pochi casi, ciò accadde immediatamente 
per opera di Dio (163). Di regola il legislatore ordina anzitut- 
to la pars principans o judicialis. Da essa vengono ordinate le 
altre parti. Essa è il principato, che può esser temperato, 
quando corrisponde al commune conferens, al vantaggio co- 
mune e alla volontà dei sudditi, oppure corrotto quando ob- 
bedisce agli interessi privati, donde risultano le sei forme a 
ristoteliche del principato a seconda del numero di coloro che 
partecipano al governo. Esse sono la regalis monarchia o la 
tirannide, l'aristocrazia dell’honorabilitas o l’oligarchia dei 
ricchi e potenti, la politia con partecipazione di tutti al go- 
verno e al consorzio a seconda del ceto e della posizione 
oppure la democrazia in quanto governo del vulgus o della 
moltitudine dei poveri contro la volontà degli altri citta- 
dini (163). L'ordinamento del governo avviene bensì per 
opera di Dio in quanto causa remota, ma immediatamente 
per opera dell'umano volere. Secondo Aristotile ciò avven- 
ne specialmente nelle età eroiche, allorchè in seguito a fa 
vorevoli costellazioni nacquero gli eroi e dominava la mi- 
gliore delle sci forme, la monarchia, oppure come nell’an- 
{ica Roma, dominava una moltitudine di uomini eroici e me- 
glio adatti al principato. La legge è da intendere internamen- 
te come la dottrina di ciò che è giusto e ingiusto. Essa è quin- 
di juris scientia e può esser trovata soltanto mercè la colla- 
borazione di molti e di molte generazioni, non da un singolo 
individuo. Essa va osservata formalifer e in senso proprio in 












quanto è stato dato per la sua osservanza un comando cooì 
citivo che sar e un castigo e un premio già nella presente 
Vita, dunque in vista del suo potere naturalistico e positivo 
di comandare e punire. Vi è inoltre la legge divina della 
Rivelazione positiva. L'invenzione delle leggi può spettare 
a ogni cittadino. Naturalmente è meglio che sia affidata agli 
esperti e ai sapienti piuttosto che agli artigiani. Ciò nei 
non è così Importante quanto la facoltà di punire della legge 
In senso proprio, per la quale è necessaria una speciale au- 
torità. L’origine di questo potere sta nel popolo o nella ta- 
talità dei cittadini o nella loro pars valentior, nella maggio- 
ranza, che col suo voto e la sua volontà nell'assemblea e 

nerale dei cittadini annunzia verbalmente, comanda e a 
mina quali azioni debbano esser compiute od omesse sotto 
minaccia di pena temporale. La legislazione può anche es- 
ser affidata ad uno o ad alcuni, ma soltanto per autorità 
del primo legislatore (169). E’ la celebre teoria della so- 
vranità del popolo o della maggioranza, che si presenta qui 
chiaramente come un naturalismo metafisico ed etico, e 
che, veduta storicamente, appare abbozzata per legittimare 
l'autorità dell’imperatore elettivo di fronte alla confirmatio 
del Papa. Poichè non è facile che tutte le persone possano 
giungere a una unica sententia, la maggioranza rappresenta 
la totalità. La sovranità popolare si fonda sull’osservanza 
anche di poche buone leggi da parte di coloro che le hanno 
date a sè stessi e che devono esser tutti chiamati, vocati, 
alla legislazione. Naturalmente stultorum Infinitus est nu 
merus. 

La legislazione può esser fatta meglio da pochi saggi 

e dotti che dai rudes et indocti. Marsilio tenta, non molto 
felicemente, di ovviare a questo inconveniente con l’argo- 
mento aristotelico che la maggioranza dei cittadini vien 
guidata di regola e alla lunga dal sano intelletto umano ed 
ha il rectus appetitus ad politiam, ciò che risponde però 
soltanto all'antico ottimismo ntellettualistico, non al posi- 
tivismo pessimistico. L'intento politico è appunto qui più 
Importante persino dell’interesse di classe della aristocrazia 
della cultura, che deve esser mascherato dalla bella fac- 
ciata della sovranità popolare. 

__ Per la dispositio della pars principans, per il potere or- 
dinatore della classe dominante occorrono saggezza c giu- 
stizia, ma anche uno strumento esterno, un determinato 
numero di armati per il potere esecutivo, la potentia coac- 








tiva (177). La sua istituzione è diversa n seconda delle pro 
vince, ma deve sempre derivare dall'autorità della sovrana 
maggioranza, cui spetta naturalmente anche il diritto di 
deposizione nel caso d'una grave tirannide. All’aristocrazia 
della cultura vien riservato in proposito uno speciale di. 
ritto di sorveglianza. Teoricamente non esiste che un go 
verno elettivo, ma la questione se in pratica sia migliore 
una monarchia elettiva o una ereditaria, viene risolta pes 
simisticamente in favore della monarchia ereditaria a mo 
tivo dell'influenza che esercitano nelle elezioni le umane 
passioni. Ciò vale specialmente per l'elezione da parte dei 
principi elettori, che scelgono più spesso un cattivo che 
un buono (178). La divisione dei poteri risulta dal coor 
dinamento delle causae tra loro. La causa factiva è la so- 
vranità della maggioranza, la causa formalis è la legge in 
quanto lega la classe dominante alla volontà positiva degli 
elettori, la causa finalis è la coscienza della finalità nell’'or- 
dinamento delle parti, accanto alla causa materiale, cioè 
alla finalità naturale della diversità delle vocazioni. Il prin 
cipio che la forza è la forma della società, sopprime il con- 
cetto propriamente organico della società. Tuttavia, secon- 
do il modello aristotelico, la società vien paragonata a un 
animal bene ordinato nelle sue parti, a un organismo, ma 
con la chiara coscienza che si tratta d'una mera analogia : 
civitas analogiam habet animali. Ritorna qui di nuovo la 
teoria, già esposta nel trattato rex pacificus, del cuore in 
quanto primo principio formativo anche dell'organismo, con 
l'esplicito richiamo alla fisiologia di Aristotile e di Galeno, 
cosicchè si ha qui un nuovo indizio per l'attribuzione di 
quel trattato a Giovanni di Jandun (176). Naturalmente 
il supremus principatus deve essere uno solo. Ma non c'è 
bisogno perciò che ci sia un solo monarca universale. Con- 
tro di lui c'è l'argomento malthusiano dei dicentes genera- 
tionem acternam, degli aderenti all’idea dell’eternità del 
mondo: in tal caso la mancanza di guerre e di epidemie 
provocherebbe un aumento eccessivo del numero degli uo- 
mini; c'è poi l'argomento metafisico, che neppure il mondo 
è tenuto assieme da una forma unica universalis, ma è uno 
soltanto in quanto a numero ed è chiamato uno soltanto per 
li sua tendenza all’unità, nonostante che in realtà vi siano 
parecchi mondi. Qui l’idea classica dell’unità del mondo è 
distrutta dalla illazione naturalistica radicale, che vien 
tratta dal principio atomistico del desiderium naturale (184). 

















& )ra solamente, nel capitolo finale della prima parte, vie 
ne rivelato il segreto di Stato che è origine dell’irrec gi stu li X > 
del mondo, specialmente dell’Italia : a poco a mi v si 
dei romani, specialmente durante la vacanza dell’Im ene 
sono attribuiti un diritto di supremazia sull’Impero n rta 
aa ormai che spetta loro una totalis jurisdictio coactiva 

mporalis su tutti gli imperatori. 

La poderosa quaestio della seconda parte deve confi 
tare tutto ciò. Naturalmente questa seconda parte L- 
d'interesse, perchè la politica, che qui vien difesa, è i 
nuta soltanto con etopea e non può esser affatto accolta 
dall opinione pubblica. La stupefacente erudizione teolo- 
Bica sfoggiata dai due naturalisti è sprecata perchè la loro 
politica esoterica è già esaurita nella prima parte e no 

può esser indicata apertamente come una mèta Soltanto 
alcune determinate richieste in relazione alla politica esa 
stica possono esser formulate. La Chiesa stessa vien con- 
cepita come universitas fidelium credentium et invocatium 
e coincide con l’ecclesia in quanto riunione popolare 
nel senso con cui Aristotile adopera la parola ecclesia in 
a II 7: ecclesia participant omnes. Essa è la riunione 
del popolo d'una regione, in antitesi all’ecclesia secondo 
l'usus modernus, alla corporazione collegiale del clero ( I) 
Anche il concetto di Spirituale andrebbe propriamente . 
perato soltanto per le osservanze che riguardano ki 
legge divina, mentre in realtà vien abusivamente esteso agli 
atti di volontà delle corporazioni clericali (192). Dugnia 
dunque anzitutto dimostrare che il clero non può in genera 
esercitare un principato coattivo, ma è invece soggetto 
al coactivum judicium dominantis auctoritate legislatoris 
humani. In tal modo si enuncia formalmente il principio 
della netta distinzione tra Chiesa e Stato e della “nio 
nazione della Chiesa allo Stato (IV. V.). Anche la scomu- 
nica e l’interdetto possono esser lanciati soltanto per anto 
rità del legislatore sovrano (VI). Non esiste un’immunità 
di fronte alla potestà coercitiva secolare per i delitti del 
clero, perchè altrimenti tutti finirebbero, col nuovo mezzo 
degli Ordini laici, p. e. dei beghini, per entrare nel clero 
(VII). L’unico divino legislatore sulle azioni invisibili e le 
osservanze religiose è Cristo, ma soltanto nell’al di là per- 
chè altrimenti verrebbe meno la necessaria volontarictà de- 
gli observantes. Cristo non è princeps, ma medicus. La 
concezione di Cristo come medico è uno dci più interes- 





santi effetti dell'analogia nella storia dello spirito, Il natu» 
ralismo non ammette ormai che la concezione della reli» 
gione in quanto trattamento per suggestione della multitudo 
vulgaris mediante rappresentazioni dell’al di là, la idea 
della religione come oppio e strumento di minaccia pel po- 
polo (IX): Va da sè che non vi possa essere una legislazione 
ecclesiastica contro gli eretici. Anch’essa appartiene allo Sta- 
te, perchè nessuno può esser punito a cagione di errori in 
sè, ma a cagione del loro effetto sulla vita dello Stato (X). 
Naturalmente si raccomanda al clero la povertà, perchè 
soltanto in tal modo esso può esser perfetto e insegnar agli 
altri il dispregio del mondo (XI-XIV). Sopratutto va abo- 
lita la gerarchia, perchè è probabile che tutti i sacerdoti 
possiedono l’ugual carattere indelebilis dell'autorità di am- 
ministrare i sacramenti e rimettere i peccati, e il vescovo 
romano non è qualcosa di più di un qualsiasi simplex dic- 
tus sacerdos (XV). Conseguentemente Marsilio enuncia il 
principio del sacerdozio universale, che è richiesto anche 
da altre sue tesi. La celebrazione dell’assoluta positiva on- 
nipotenza dello Stato esige qui che si attribuisca una posi- 
tiva origine divina anche agli ordinamenti religiosi dello 
Stato e quindi che si ammetta un ufficio sacerdotale ni 
turalmente non gerarchico. La suprema potestà di deci- 
sione, che secondo Girolamo è stata istituita per evitare 
gli scismi, è un diritto secolare e proviene dall’e- 
lezione della tota plebs, come avveniva una volta. Tutti gli 
apostoli avevano pari autorità (XVI). Comincia così un’in- 
dagine puramente storica. Gli apostoli hanno designato i 
loro successori per determinati distretti. Dopo la conver- 
sione dei popoli però la universa Christi fidelium multitudo 
per suam electionem seu voluntatem expressam ha prov- 
veduto alla nomina agli uffici spirituali e alla deposizione. 
Domina dunque il principio della comunità, ma sen 
za che sia perciò negato il sacerdozio speciale. La testimo- 
nianza tratta dalla Scrittura è assai debole: l'elezione dei 
diaconi riferita negli Atti degli apostoli e la relativa glossa di 
Rabano, eligat populus, ordinet episcopus. I beneficia, che 
vengono conferiti, non costituiscono che i mezzi di sussi- 
stenza forniti dalla potestà secolare ai dignitari spiritua- 
li (XVII). Il primato romano si è sviluppato storicamente 
in seguito all’anzianità di Pietro e all'importanza perso- 
nale di Paolo, poi però propter Romanae urbis principali 
tatem et famositatem ampliorem ad ceteras mundi provin- 








cias, Ne risultò una consueludinaria prioritas della decisione 
col consenso spontaneo delle altre Chiese. Solamente Co 
stantino sembra aver concesso un'immunità al clero e 
affidato alla Chiesa romana privilegi secolari. Lo sviluppo 
ulteriore può esser descritto storicamente. Ora però voglie 
mostrare, continua Marsilio, che la decisione sulle dispute 
e controversie dei dottori spetta soltanto al Concilio gene- 
rale di tutti i fedeli o dei loro rappresentanti, e che la sua 
convocazione appartiene al sovrano legislatore romano e 
alla sua potentia coactiva. Solo il Concilio generale può de- 
cidere sui riti ecclesiastici e stabilire quali azioni umane 
siano soggette a pena già in questa vita (XVIII). Soltanto 
ciò che si trova nella Scrittura e quanto necessariamente ne 
consegue va creduto e professato "rrevocabilmente, va ac- 
cettato come per se notum da tutti i Cristiani. L’interpre- 
tazione e definizione spettano soltanto al Concilio gene- 
rale. Già gli apostoli hanno infatti proclamato esser la loro 
interpetrazione effetto dello Spirito Santo, che è rimasto 
nella Chiesa e non nei singoli individui. Un Concilio gene- 
rale rappresenta per successionem l'assemblea degli apo- 
stoli, degli anziani e dei fedeli di allora. Se fosse fallibile, 
tutta la legge sarebbe inutile (XIX). I primi concili, con- 
vocati per eliminare dissidi pericolosi per lo Stato, erano 
l’auctoritas principalis della Cristianità ossia la sua fars va- 
lentior. Il Concilio generale è concepito dal punto di vista 
dell’aristocrazia della cultura: infatti tutte le provincie del 
mondo o le più note comunità eleggono, secondo la propor- 
zione stabilita dal loro legislatore umano, uomini di fidu- 
cia, sacerdoti e laici adatti, come sarebbero i re e gli espert. 
della legge divina, a rappresentanti della collettività dei 
fedeli e trasmettono loro la auctoritas. I rappresentanti si 
riuniscono in un luogo conveniente alla maggioranza e de- 
cidono sui casi di dubbia interpretazione della legge divi- 
na, sui riti e sul culto e provvedono alla tranquillità e pace 
dei fedeli. Di fronte a ciò il decreto il Bonifacio VITI 
« Unam Sanctam » appare una ridicola presunzione (XX). 

La convocazione dei concili è sempre spettata  all’im- 
peratore. Un vescovo non è capo della Chiesa se non per 
là spiritualità della sua vita e per potestà umana (XXII). Il 

vescovo romano ha usurpato la potestà temporale ed ha 
sovvertito l'ordinamento giuridico della Chiesa (XXIV). 

Egli ha il segreto proposito di distruggere l’ufficio dei prin- 

cipi elettori e di non riconoscere che il principe è in pos- 





sesso dei pieni poteri giù in conseguenza dell'elezione (XXV). 
La confutazione degli argomenti contrari a questa tesi con 
i è il riassunto delle tesi. 





clude la seconda parte. La ter i si 
Questa è dunque la più rivoluzionaria opera di politi 
ca ecclesiastica degli inizi dell'età moderna. Issa ha AVato 
subito un sorprendente e ‘immediato Successo, perchè, dp 
me consigliere dell’imperatore Ludovico, Marsilio riusci a 
metter in scena durante la spedizione a Roma, lo spet- 
tacolo d’un'elezione imperiale compiuta dal popolo ga 
e altresì d’una elezione papale perfettamente conforme : di 
sua teoria. Questa teoria aveva acquistato a 
un perfetto carattere pubblico, in mezzo pia ci 
degli altri fattori della vita pubblica. Il 059 oa 
sovranità popolare inaugurata per decreto ME e uo 
come un cattivo spettacolo. Neppure in teoria, da pun o 
ista naturalistico, il ‘partito di Marsilio ha avuto e 
tori. E° il partito tradizionalistico che gici il pe 
blema, la questione dell'autorità del Conci sa gene tn 
Per un secolo il Defensor pacis vien combattuto - 
ricamente, poi subentra il silenzio, sin verso H Taro, pirata 
do il trattato vien tradotto in francese, ma e ea . i 
non è propriamente Marsilio, ma Ockham il e LD 
rector della teoria conciliare., Solamente verso la m - Mi 
secolo XVI Marsilio è riesumato in vista de di pria 
affinità coi Riformatori e questo sn . i. di 
combattuto allora, in una vasta opera, da Alberto se 
La storia del suo successivo influsso sui pri 
sulla moderna teoria dello Stato non è stata ancora i ca 
L’opera, che precorreva di secoli il suo gti 4. 
nessun’altra esprimeva il senso dell ut S oe 
na, non poteva esser pubblicamente acco. "I = hi 
RC tesoli iberali non è stato che uno dei fatiri e 
rti :i vecchi liberali non è Di 
i decisivo nel movimento generale dello spirit» 





dell’età moderna. 


CAPITOLO II 


I CURIALISTI 


« ...l'errore grave di conseguenze 
dei canonisti della « potestas di- 
recta... » 


Cardinaie Ehrle 


& a tempi in cui il partito cluniacense combatteva per 
a liberazione della Chiesa dai vincoli delle Chiese nazio- 
nali, le sue innovazioni apparivano alla coscienza dell’e- 
poca come una reformatio, una restaurazione di antich 
condizioni ideali. Non si era consapevoli che il nuovo s i 
tito e la lotta per il riordinamento del diritto imperiale vo 
no una rivoluzione ideale; solamente gli avversari scorge 
vano e asserivano ciò. Ora mentre, intorno al 1300, il Pan . 
to era un'altra volta in lotta con lo Stato, non si ha ne Li 
la sensazione d’una riforma o innovazione: il ae Da 
pale 51 sente custode dei vigenti ordinamenti giuridici della 
Cristianità. La sua posizione di partito si era adi 
di Di TE proposito, andata delineando 
1 ell'Interregno. L’ opera princi del 
atteggiamento giuridico, la e dea 
Rico in base alla legislazione delle decretali e alla slaliorio 
zione di queste con concetti giuridici romani, si era svela 
quasi senza lotte nella nuova atmosfera ‘scientific Il 
nr fatto nuovo, che l’ impero non persa, 
+ e to Mama al 1300 come naturale © Dante, 
i ok ga Li ie appare già il sognatore di 
€ e passato. a 3 2 i 
a il nuovo diritto canonico i. ca la 
gna si sorprendeva altamente della superbia gallicana. 
a coscienza di sè dello Stato nazionale, che considera 
novità le sue richieste giuridiche. Poichè i duc partiti in 





battevano pei diritti, che si pretendevano antichissimi, en 
trambi ignoravano quanto nuova fosse l'epoca, che essì 
rappresentavano — e in tutta l'età moderna si è prestato 
loro fede. 1 giuristi non avevano una sensibilità storica; ave 
vano una coscienza giuridica e si consideravano conservato 
ri. Essi non si proponevano una rinascenza del diritto romano 
al modo come intorno al 1400 si volle ridar vita allo stile 
classico. Il diritto romano era per loro il diritto e Aristotele 
era il filosofo. Attraverso una formazione scolastica, legi- 
stica e canonistica che durava già da un secolo e mezzo 
la personalità scientifica si era andata maturando. L'essen- 
ziale trasformazione non era notata o lo era al massimo 
là dove sorgevano conflitti con la tradizione. Il mondo era 
passato da una economia di natura a un'economia mone- 
taria, e data la lentezza del trapasso non lo si avvertiva. 
Lo Stato era divenuto un altro, non poteva però rinun- 
ciare ad antichi diritti, ma solamente acquistarne dei 
nuovi. La borghesia aveva creato mille stati di città, 
ma nessuno all'infuori di alcuni scrivani comunali le 
diceva che la sua rivoluzione avrebbe inavvertitamente ri- 
costituito il mondo classico imperiale. Così tutti i fat- 
tori effettivi dell'età moderna restarono inconsapevoli. In 
mezzo a una febbrile attività scientifica e politica l'età mo- 
derna era fatalmente giunta per l'umanità, che non si ac- 
corgeva come fosse ormai arrivata l’età del predominio 
del ceto dei dotti e della borghesia. Solamente i dotti sa- 
pevano benissimo di esser divenuti i padroni, e così sorse 
la nuova dominante antitesi di classe tra magistri e idiotae, 
tra dotti e laici, in luogo della precedente tra chierici e 
laici. Chi con orgoglio di dotto si pone al di sopra degli 
idiotae, è già uomo della Rinascenza, anche se per suo 
conto può concedere di essere un conservatore. Il Gruppo, 
che va qui esaminato, è tutto psudo-conservatore perchè 
non ritiene affatto nuova quella novità che esso rappresenta. 
La nostra tesi, che può sembrar strana, è dunque che il par- 
tito dei curialisti che in apparenza è estremamente medioe- 
vale, non lo è affatto in realtà. Esso è già caratterizzato 
dai tre elementi’ capitali dell’età moderna, scienza, cul- 
tura giuridica e modo di pensare proprio di un'economia. 
monetaria, attraverso il quale anche la borghesia, esclusa 
dal mondo della cultura, partecipa alla determinazione del- 
la nuova epoca. 

La dimostrazione è stata recata in maniera molto sem- 
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I CURIALISTI 


« ...l'errore grave di conseguenze 
dei canonisti della « potestas di- 
recta... » 


Cardinaie Ehrle 


Nei tempi in cui il partito cluniacense combatteva per 
la liberazione della Chiesa dai vincoli delle Chiese a 
nali, le sue innovazioni apparivano alla coscienza dell’e- 
poca come una reformatio, una restaurazione di antiche 
condizioni ideali. Non si era consapevoli che il nuovo spi 
tito e la lotta per il riordinamento del diritto imperiale . 
no una rivoluzione ideale; solamente gli avversari scorge- 
vano e asserivano ciò. Ora mentre, intorno al 1300, il aa 
to era un'altra volta in lotta con lo Stato, non si ha ne i 
la sensazione d’una riforma o innovazione: il e » 
pale s1 sente custode dei vigenti ordinamenti giuridici ella 
Cristianità. La sua posizione di partito si er. . 
mente, non per deliberato proposito, andata delineando 
dal tempo dell’Interregno. L’ opera principale del nuo 
atteggiamento giuridico, la trasformazione del diritto dn: 
nico in base alla legislazione delle decretali e alla ua 
zione di queste con concetti giuridici romani, si era mr 
quasi senza lotte nella nuova atmosfera scientifica Il 
mostruoso fatto nuovo, che l’ impero non persa iù, 
fu accolto intorno al 1300 come naturale vini 
che invoca la sua ricostituzione, appare già il sognatore di 
un bello e grande passato. Il papa, che voleva orre i 
atto il nuovo diritto canonico nel primo COLO con la 
Francia, sl sorprendeva altamente della superbia gallicana 
della coscienza di sè dello Stato nazionale, che considerava 
novità le sue richieste giuridiche. Poichè i duc partiti non 


a inavvertita- 





battevano per diritti, che si pretendevano antichissimi, en 
trambi ignoravano quanto nuova fosse l'epoca, che essi 
rappresentavano e in tutta, l'età moderna si è prestato 
loro fede. I giuristi non avevano una sensibilità storica; ave 
vano una coscienza giuridica e si consideravano conservato» 
ri. Essi non si proponevano una rinascenza del diritto romano 
al modo come intorno al 1400 si volle ridar vita allo stile 
classico. Il diritto romano era per loro il diritto e Aristotele 
era il filosofo. Attraverso una formazione scolastica, legi 
stica e canonistica che durava già da un secolo e mezzo 
la personalità scientifica si era andata maturando. L'’essen- 
ziale trasformazione non era notata o lo era al massimo 
là dove sorgevano conflitti con la tradizione. Il mondo era 
passato da una economia di natura a un'economia mone- 
taria, e data la lentezza del trapasso non lo si avvertiva. 
Lo Stato era divenuto un altro, non poteva però rinun 
ciare ad antichi diritti, ma solamente acquistarne dei 
nuovi. La borghesia aveva creato mille stati di città, 
ma nessuno all'infuori di alcuni scrivani comunali le 
diceva che la sua rivoluzione avrebbe inavvertitamente ri 
costituito il mondo classico imperiale. Così tutti i fat- 
tori effettivi dell'età moderna restarono inconsapevoli. In 
mezzo a una febbrile attività scientifica e politica l’età mo- 
derna era fatalmente giunta per l'umanità, che non si ac- 
corgeva come fosse ormai arrivata l’età del predominio 
del ceto dei dotti e della borghesia. Solamente i dotti sa- 
pevano benissimo di esser divenuti i padroni, e così sorse 
la nuova dominante antitesi di classe tra magistri e idiotae, 
tra dotti e laici, in luogo della precedente tra chierici e 
laici. Chi con orgoglio di dotto si pone al di sopra degli 
idiotae, è già uomo della Rinascenza, anche se per suo 
conto può concedere di essere un conservatore. Il Gruppo, 
che va qui esaminato, è tutto psudo-conservatore perchè 
non ritiene affatto nuova quella novità che esso rappresenta. 
La nostra tesi, che può sembrar strana, è dunque che il par- 
tito dei curialisti che in apparenza è estremamente medioe- 
vale, non lo è affatto in realtà. Esso è già caratterizzato 
dai tre elementi’ capitali dell'età moderna, scienza, cul- 
iura giuridica e modo di pensare proprio di un’economia 
monetaria, attraverso il quale anche la borghesia, esclusa 
dal mondo della cultura, partecipa alla determinazione del- 
la nuova epoca. 

La dimostrazione è stata recata in maniera molto sem- 





plice e, secondo me, definitiva dall'opera così coscienziosa 
cd imparziale di R. D. © A, 1. Carlyle, A MHistory of me 
dieval political theory dn the west, è specialmente dai 
capitoli 5-7 del V libro. Vi si dimostra, che la pretesa del 
Papa a una diretta sovranità in temporalibus è stata avan- 
zata, sotto l’influsso del diritto tomano, dai canonisti della 
seconda metà del secolo XIII e che in tal modo andò di- 
strutta la coordinazione medioevale delle due potestà. Na- 
turalmente i legisti, i francescani, Tommaso d'Aquino e 
i professori liberali di teologia non erano affatto favore- 
voli alla pretesa. Solamente Innocenzo IV ha raccolto, nel 
suo Apparatus ad quinque libros decretalium le occasionali 
enunciazioni d’Innocenzo III sull'alta sovranità papale, 
ricavandone un sistema giuridico e formulando in forma 
romana la teoria di un capo del mondo intero e non più 
della sola Cristianità. Risale a lui la definizione canoni- 
stica del potere legislativo del papa, della sua potestas con- 
dendi canones in quanto judex ordinarius anche sui pagani 
€ gli ebrei, del suo diritto di deporre gli imperatori e tutte 
le altre persone e del sovrano regimen unius personae in- 
vece dei due ministeria. 1 due più celebrati canonisti del 
secolo XIII, l’Ostiense e Guglielmo Durandus il Vecchio, 
lo hanno seguito, ma non tutti gli altri canonisti del tempo. 
Va da sè che i legisti rispondessero affermando che lim 
peratore è sovrano su tutto quanto vi è sotto il sole, che i 
due officia provengono immediatamente da. Dio e sono di- 
versi nella loro autonomia. I legisti erano dunque conser- 
vatori fedeli ai diritti dell'Impero ed erano rivoluzionari 
solo in quanto riesumavano il principio della sovranità del- 
l'imperatore dell’antichità classica. In tal modo tutti i fat- 
tori reali dell'età moderna restavano inconsapevoli. La 
trasformazione dei concetti giuridici non può esser qui ul 
teriormente presa in esame. Basta notare, che già la sola 
discussione giuridica su chi dovesse rappresentare il tribu- 
nale supremo, andava al di là dell'idea medioevale della 
decisione collettiva del popolo. Con ciò era già fondato l’as- 
solutismo del principe o del papa. 
Qui va ricordato un solo teorico politico, Tolomeo da 
Lucca (1236-1326), che è importante per tre motivi: come 
anonimo continuatore del de regimine principum dell’A- 
quinate, come Priore di Santa Maria Novella a Firenze, 
cioè per la sua influenza su Dante, e infine come l’unico 
storico tra tutti questi teorici dello Stato. Si può considerare 





sua opera principale la Determinatio COMPENTIORA de un 
dictione imperti del 1280, cui si aggiunge il ian ‘ 
origine ac translatione et statu romani imperii, sara i 
pubblicati da M. Krammer nel 1909. La Determinatio (i i 
primo scritto polemico del curialismo estremo. E' sorta La 
casionalmente in seguito al conflitto sostenuto dalla pa 
tria dell’ autore, Pisa, contro le richieste imperiali. DS: 
sa cerca di risolvere l’oscura questione della eluriae 
dizione dell'Impero, e cioè, in rapporto al suo motivo n: 
casionale, si occupa sopratutto della questione seri ni 
ratore eletto possieda già il diritto di amministrare. nur 
st) problema porta a un’ indagine di preapia x - 
l’auctoritas summi pontificis, e Tolomeo asserisce, con den 
poca fedeltà a Tommaso, che il papa col suo dominium spi- 
rituale e temporale è al di sopra di ogni autorità é —— 
Nei riguardi della potestà spirituale ciò non. può ee 
messo in dubbio da nessuna persona ragionevole; in ui o 
alla temporale ciò risulta dall’Antico Testamento, dall de 
sediamento e deposizione di Saul e dal passo di e: 
sempre citato poi da Bonifacio VII: « To ti sa SI 
sopra le genti e sopra i regni, affinchè tu li divelga e È 
rocchi e li disperda, affinchè li edifichi e pianti »; no) ; 
risulta dalla storia di Alessandro Magno, di Ton e di 
Tacito e dalle decisioni di Giustiniano e di a 
La prova più importante va tratta dal Nuovo Tes to 0, 
consiste cioè nel fatto che Cristo ha avuto po ; po 
teri spirituali e temporali, ch'egli governa tutto o È al . 
di Dio e possiede la potestà regia oltre la saceri cai nl 
è il virtuale principium che tutto volge LL... da 
suo fine. Sopratutto però egli ha meritato, con ipa 
liazione nella morte, l'esaltazione. Gli goa u ina 
sono: la dipendenza dei corporalia dagli gg 
clamata da Tolomeo contro i naturalisti; il fatto Ha l'a ; 
ma usa il corpo soltanto come strumento; il fatto su i di 
tori delle sfere celesti hanno maggiore virtù delle si 
stesse. Si fa sentire subito la tendenza verso il Lc... pia 
iperrealismo della teoria Du, ri A 
imi rincipum III, 1, 2). La tele È don 
ss a gerarchico degli alzo isa 
e temporali nella causa finale, che qui, proprio a dea 
di quanto avviene in -.. i i nessuna a 
i 2 à temporale (del C. 7). È . 
Rd a pad ana vuole liberarsi dal simbolismo 


e 2 propone di esaminare con una zelante e minuta critica 
ic ati di fatto e di far concordare le sue fonti il punto ca 
pitale e centrale è il detto di Cristo: « Chi si umilia sarà 


esaltato ». La difficoltà maggiore per lui era di dover dimo- 
strare, seguendo il suo maestro Innocenzo IV che la do 
natio costantiniana era una redditio. A tale uopo egli viale 
che già l’imperatore Augusto sia stato ammonito da un so- 
gno e da una sentenza della Sibilla ad insistere affinchè do- 
po la nascita di Cristo, nessuno lo chiami dominus 
Importante è il fatto che i romani, già per amor di RS 
tria, zelo per la giustizia e benevolentia civica, hanno de 
ritato l’Imperium, che quindi la potestas dominandi è stata 
loro assegnata dalla Provvidenza del sommo Iddio (De regi 
pr. III, 5,6). Al quarto Impero universale wiene dietro i 
quinta monarchia di Cristo. Tolomeo è costretto a svol ere 
una formale nuova filosofia della storia, per quanto Jonin 
essa sia dalla sua sociologia soprannaturalistica. Per racco- 
mandare umiltà e povertà ai principi Cristo non ha eserci- 
tato esternamente e visibilmente il suo dominium. Tutta- 
via questo dominio ha cominciato dalla sua nascita e Augu- 
sto non era che il suo vicario (ib. 14). Solamente na 

per l’eroismo dei martiri, il suo regno si è codino e or- 
dinato nei fedeli, dopo l’umiliazione e l’oscurità, che fanno 
grandi le cose piccole, Costantino’ ha restituito al momento 
giusto der viam cessionis il suo dominio al vicario di Cristo 

a papa Silvestro, cui apparteneva de iure. In base a ciò si 
possono stabilire tre forme dell’Imperium, con le quali si 
può far luce sull’oscura questione dei conflitti tra di 
tore e papa. Dapprima dominava la monarchia eletta dal 
popolo, dal senato e dall'esercito; poi fu affidato o me glio 
concesso dal papa Adriano a Carlo Magno in siosia. 
mento per la liberazione della Chiesa dalla schiavitù dei Lon- 
gobardi, l'impero insieme al diritto di investitura dei ve- 
scovi. Si tratta d'una traslazione da popolo a popolo, co- 
me la concepiva la teologia della storia. Cominciò in tal 
modo la monarchia ereditaria, finchè sotto Gregorio V nel 
1004, per volontà d'un papa tedesco, fu istituito il Collegio 
dei sette principi elettori, affinchè una cosa così alta dio 
la dignità imperiale non appartenesse al sangue ma alla 

virtus, e affinchè fosse eletto uno che fosse degno e non 

soltanto nobile di nascita (C. XI-XIII). Vi furono così tre 

traslazioni, quella dell’Impero temporale alla Chiesa ro- 

mana, quella dell’Impero greco ai Franchi e quella del 


Franco ai Tedeschi. AI papa rimane il diritto di nomina, 
ipprovazione degli imperatori. 





conferma, incoronazione 
Il principio della traslazione papale deve dimostrare che 
l'Impero è in dominio e a disposizione della Chiesa ro- 
mana. Si ha dunque qui una filosofia della storia a comple 
mento dell’idea fondamentale. L'indagine storica che pote- 
va essere esatta, viene posta al servizio della definizione 
giuridica dell'ordinamento attuale, come accadrà presto 
anche in Dante e in Marsilio, naturalmente con tutt'altro 
risultato. 

Questo scritto polemico si presenta come un prologo 
accademico della vera lotta politica che comincia sotto Bo- 
rifacio VIII. In via di eccezione cercheremo di caratteriz- 
zare qui una personalità politica. Bonifacio, tra le molte 
figure sovrane di questa generazione, è, forse ad eccezio- 
ne di Dante, la più fortemente disegnata, anche se di 
lui possediamo soltanto la trascrizione di due suoi discorsi 
(Finke, 1. c. III-VII e Dufruis, 77). Essi sono documenti 
fanto umani che bastano per caratterizzare il papa. Non 
lo si deve considerare un papa medioevale a motivo della 
sua rigida politica, perchè egli è il vero e proprio campione 
del moderno partito pseudoconservatore. Il giudizio di Finke 
su di lui mette in rilievo le straordinarie sue doti intellettua- 
li. che lo pongono sempre al centro dovunque egli appaia, la 
sua eminente abilità negli affari, il suo orgoglio, la sua ma- 
nia di censurare spesso offensiva, il suo desiderio di gloria 
— «incontriamo qui l’uomo dell’inizio della Rinascen- 
za » —, la sua avidità e sopratutto il fatto che Bonifacio, 
nonostante i suoi alti ideali della pacificazione del mon- 
do, della crociata, della liberazione della Chiesa da vincoli 
indegni e della riforma, pensava in maniera canoni- 
stica, non religiosa. Il più acuto dei suoi contemporanei, 
Dante, pensava la stessa cosa, collocava nell’Inferno Boni- 
facio a cagione della sua avargia, cioè appunto a cagione 
del suo zelo per la potenza esterna della Chiesa invece che 
per l’interiorità religiosa. Bonifacio era anima e corpo un 
canonista. La sua coscienza di canonista si esprime una 
volta così: « Da 40 anni sono esperto nel diritto; chi può, 

dunque credere che io fossi così folle da pretendere che il 
re di Francia dovesse riconoscere una sovranità feudale e 
che mi fosse soggetto altrimenti che ratione peccati »? (Du- 
puis, 77). Egli si sente superiore ai magistri di Parigi e al 
partito del Clero secolare in virtù del senso della sua po- 
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era peggiore d'una fregata di mani, Questa facile illazione 
mi sembra spiegare benissimo gli attacchi sfrenati, che non 
avevano neppure importanza diretta per il processo di de 
posizione. I contemporanei vedevano in lui l'uomo della 
Rinascenza, mentre molti storici continuano ancora a con 
siderarlo un papa medioevale. 

Bonifacio ha lasciato dietro di sè una questione quasi 
insolubile con la sua bolla Unam sanctam che enuncia so 
lennemente il principio: Porro subesse Romano pontifici 
omni creaturae declaramus, dicimus, definimus omnino esse 
de necessitate salutis. E’ questa una definizione dogmatica 
o no? Finke fa osservare che per lo meno due dei verba 
che sembrano solennemente annunciare l'intenzione della 
definizione dogmatica, si riscontrano in tutte le ordinarie 
decisioni concistoriali. Resta inoltre da notare che questo 
principio fu proclamato in un concilio nazionale esplicita 
mente limitato alla Francia ed era rivolto contro il pericolo 
dello scisma di una Chiesa nazionale gallicana dalla Chiesa 
comune. Per Bonifacio importa sopratutto assicurare l’unità 
spirituale della Chiesa, dopo di che soltanto gli era possibil: 
svolgere la sua politica temporale. Bisogna credergli, quan- 
do afferma che non voleva sollevare nessuna pretesa che 
oltrepassasse il diritto vigente, perchè poteva ottenere con 
la diplomazia più che con le affermazioni e le definizioni. 

Un commento perfettamente ortodosso della Bolla è 
quello della glossa erroneamente attribuita a Giovanni Mo- 
naco (Finke 1. c. C.). Essa è dovuta evidentemente a un 
eminente canonista esperto in teoria tomistica, che non è 
nè un anticlericale nè un liberale. Il papa secondo esso non 
è sovrano, non è dominus, ma soltanto minister e cooperator 
gratiae, è eruditor et doctor fidci et morum. 

Il carisma del suo ufficio, la perfectio secundum sta- 
tum, non basta senza la personale perfezione a fare un 
un spiritualis, che può giudicare tutti senz'esser a sua volta 
giudicato. Il diritto ai beni temporali consiste soltanto nella 
potestas petendi bona subditorum laicorum ad sustentatio- 
nen. La potestà secolare non deriva dalla spirituale. ll 
papa può esigere dai laici, servendosi soltanto di mezzi spi- 
rituali, un ordinamento del temporale conforme allo spiri- 
tuale. La divisione delle potestà non significa affatto un 
dualismo manicheo. Una di esse si riferisce al bene natu- 
rale, l’altra al soprannaturale. L'autonomia d'una forma 
in quanto causa secunda non viola affatto l'ordinamento 











generale dell'universo. Tutto ciò è enunciato con tutta In 
prudenza delle distinzioni tomistiche 
rivelano una chiara concezione del mondo. 
Bonifacio VIII, il vero e proprio eroe del partito cu- 
rialistico, ha talmente i tratti dell'uomo di genio, che già 
il suo tempo lo sentì come un uomo demoniaco e gli attri- 
buì un demone privato, una faustiana alleanza co! diavolo. 
Il campione teoretico del partito, Egidio Romano, Gilles 
de Rome, non è che un grande ingegno, sopratutto un in- 
gegno formale, e un abile pedagogo, maestro nell’esporre 
in forma piana il sapere scolastico e nel volgarizzarlo e nel 
prepararsi in tal modo un grande successo. Egli si è definito 
da sè dicendo che sarebbe arroganza pretendere di 
essere un saggio, ma che non è arroganza pretendere 
d'esser filosofo. E’ un filosofo d'occasione, che sa dire 
qualcosa su tutto, applica da virtuoso a tutte le questioni 
il metodo scolastico della triplice, quadruplice, sestuplice 
causalità, ma non ha un proprio atteggiamento essenziale. 
Ciò significa già che egli non ha un carattere perfettamente 
univoco. Egli è l’unico tra i maggiori contemporanei, che 
si sia sottomesso, dopo qualche tentennamento, alla cen- 
sura ecclesiastica, con cui venne in conflitto a motivo del 
suo indirizzo fortemente aristotelico. Naturalmente ciò po- 
teva esser benissimo senso della disciplina ecclesiastica, ma 
in vista della lunga serie dei suoi splendidi successi perso- 
nali fu interpretato già da Guidort come arrivismo. Egidio 
fu da principio educatore di Filippo il Bello, ciò che 
rispondeva alla sua forte vena pedagogica. Ma purtroppo 
questo suo alunno è divenuto l'avversario capitale della po- 
steriore dottrina del maestro. 
Scrisse in quel tempo la sua opera politica principale: 
De regimine principum del 1285, che una sola volta ac- 
cenna alla subordinazione spirituale dello Stato alla Chie- 
sa. E’ oggi quasi incomprensibile come questo Specchio del 
Principe, mera parafrasi della Politica aristotelica quasi 
priva di idee proprie, abbia potuto divenire uno dei libri 
più celebrati del tardo Medioevo, diffuso in numerosi ma- 
noscritti, tradotto in francese, italiano, spagnolo, catalano, 
portoghese, inglese, tedesco ed ebraico, riassunto in parec- 
chi compendi, e stampato già nel 1473. Ci si può spiegare 
questo successo solo pensando che qui si offriva un innocuo 
e comodo surrogato della Politica aristotelica, che interes- 
sava così fortemente l’età moderna. Già nel 1287 Egidio, 


e con presupposti che 





lo zelante discepolo e difensore dell'Aquinate, divenne l'au- 
tore scolastico del suo Ordine, degli eremiti agostiniani. Li 
questo un atto di valore storico universale, in quana i he; 
modo prevalse come dottrina scolastica nell'Ordine degli 


agostiniani il più estremo papalismo; ben presto DErÒ 81 
formò nello stesso Ordine una violenta opposizione, che 
ha finito con l’aprire la via all’agostiniano Tantenos, al 
1292 Egidio diventa generale dell'Ordine, nel 1295 ig 
scovo di Bourges per intromissione di Bonifacio VII, c Ù 
con violenza fece dell'italiano il Primate dell po La 
lotta per l’abdicazione di Celestino V fu per Ladio ua 
casione per esaltare, nel suo primo scritto curialistico ca 
renuntiatione papae (Roccaberti Bib. M. P. Il, 1-64), a 3 
forma più estrema la virtus summa del papa. Egli vi è pe- 
rò costretto ad accentuare talmente il valore del sonsano 
degli elettori e dell’assenso dell’eletto, dell'umana coopera- 
zione nella nomina del papa, che il suo avversario udenti 
potè trarre sorridendo dalle stesse premesse d'Egidio si 
conseguenza della deponibilità del papa. In occasione da la 
lotta tra Bonifacio e Filippo, Egidio compose la ne da 
principale di politica ecclesiastica: De ecclesistica caga 
summi pontificis potestate (ed. G. Boffito e G. Oxi ia, Di 
trattato inedito di Egidio Colonna, 1908. Per le altre opere 
i . XXXII). n | 
ta eo ia è di dimostrare il diritto di sa 
proprietà e il dominium papale su fedeli e infedeli. 0 è 
perfettamente chiaro se la notizia secondo la quale “papa 
Clemente V avrebbe preteso da Egidio un indennizzo di 
300 libre d’oro che lo avrebbe ridotto nella più estrema po- 
vertà, sia verità storica o una spiritosa invenzione con + 
dente ironia. Dopo la lotta tra Bonifacio e Filippo s io 
torna ad essere in ottimi rapporti col re. Nel 1308 eg] sp 
tecipa al processo contro i Templari, dai beni dei n° i Do 
tenne una casa in Bourges per il suo Ordine. Morì nel 131 
ad Avignone e l'iscrizione sepolcrale Jo celebrò poi Li 
archiphilosophiae Aristotelis perspicacissimus commentator 
o] datissimus. : 
Ùi se occasionali dei suoi scritti di filosofia Socale 
sono più significativi per la sua teoria che le sue proprie 
dichiarazioni. Spesso nei suoi scritti che di solito mantengono 
una linea affatto impersonale, egli tradisce la sua autoco- 
scienza di “aristocratico della cultura e cioè Lr Sag i 
tro i legisti: omnes legistae sunt quasi quidam idiotae 


politiai, ignorano quanto i laici volgari le regole dell'arte 
dialettica. Tuttavia questa coscienza di uomo della Rinà 
scenza non diventa affatto un atteggiamento essenziale e 
neppure determina una teoria aristocratica dello Stato. La 
sua teoria viene invece influenzata da una concezione To 
mano-giuridica della proprietà e in base a questa tutte le 
distinzioni tomistiche sono deformate in senso ass dlutistico 
Proprio questa deviazione in senso moderno di questo to- 
mista, che si presume fedele, va messa qui in rilievo e per- 
mette d'intendere il suo mondo d’idee na 
Tutte e tre le opere di filosofia sociale di Egidio ester- 
namente così diverse, hanno in comune l’antagonismo tra 
Ì apice assolutistico, l’apex di Stato e Chiesa, e l’individua- 
iismo razionalistico dei componenti il corpo sociale. Se si 
condizionano reciprocamente, si può già intendere nel suo 
nocciolo l’intera filosofia dello Stato moderna. Nell’istante 
in cui l'individuo non vien più concepito come libero, vo- 
lonteroso e fedele vassallo e neppure come l’uomo ideale 
dell’ Aquinate tendente alla perfezione, ma si considera ra- 
zionalisticamente e naturalisticamente come elemento costi- 
tutivo della società l’egoistico uomo del calcolo e del tor- 
naconto, la forza deve apparire come l’elemento politico 
essenziale. Razionalismo e assolutismo si condizionano re- 
ciprocamente nel pensiero politico. Egidio, in quanto con- 
sapevole burocratico e pedagogo, ha sempre optato per 
l'autorità assoluta della regalità o del papato. Così per lui 
virtù principale e ideale educativo dovette divenire la sa- 
via obbedienza in luogo della libera fedeltà. Per lui co- 
me per il naturalista Marsilio la vîs coactiva e la tranquillitas 
la tranquillità come dovere civico, divengono la cosa più 
importante e lo scopo dello Stato, solamente egli insiste an- 
che sull'opportunità pedagogica di persuadere dell’assenna- 
tezza e utilità dell’obbedienza. Naturalmente egli prende il 
suo posto, accanto ai sapientes e iudices, ai dotti e ai buro- 
crati, in favore dello Stato di polizia. 

La Forza diventa per la prima volta con Egidio, in 
antitesi ai suoi maestri Aristotile e Tommaso, un valore 
per sè stante. Potestas, virtus, dominium sono i nomi per il 
potere politico inteso come una delle forze del mondo accan- 
to alle forze naturali e alle artes, i mezzi forniti dalle arti e 
dalle scienze (de ecc. II, 6). Anche gli individui singoli sono 
da oncepirsi come centri di forza, non hanno però la giuris- 
dizione completa come i poteri assoluti che stanno al ver- 





tice, ma hanno l'impetus naturalis dell'animal politicum, 
termini caratteristici usati ora, in luogo del desiderium na 
turale e dell'animal sociale di Tommaso. Anche la moderna 
scienza naturale viene formulata ora come dottrina dell'im 
petus. Gli individui cooperano alle perfezioni del loro es- 
sere. E’ necessaria la loro collaborazione; essi si affermano 
come causae secundae accanto alla causa remota, Dio. In 
tal modo va perduto il significato etico della libera collabo- 
razione dei membri di una comunità idealistica e si disco- 
nosce il motivo profondo per cui il Medioevo e Tommaso 
non avevano bisogno di ricorrere a una dottrina della forza 
per lo Stato. Per Egidio l'impulso sociale alla divisione del 
lavoro e alla differenziazione dei ceti non basta ancora per 
l'edificio dello Stato, esso non è che potentia, che deve di- 
venir actus, ma, come in Marsilio, non lo può divenire da 
sè, ma in virtù della civilis potentia esterna, dell’usurpatio 
come in tutti gli stati pagani. Il vero e proprio fine dello 
Stato non è affatto il bonum commune soltanto esterna- 
mente mantenuto, ma. l'ordinamento dei sudditi affinchè 
obbediscano (I, 8). E’ costituito ormai lo Stato basato sul 
rapporto di sudditanza e perciò il maestoso edificio del di- 
ritto naturale etico di Tommaso, che Egidio conosce be- 
nissimo, vien abbattuto ed al suo posto vien collocato il di- 
ritto naturale razionalistico. Con abilità sofistica la teleo- 
logia aristotelico-tomistica vien messa in accordo con i 
concetti del diritto romano (De reg. III, 2, 24). La lex na- 
turalis nasce dalla ratio naturalis, dall’assennatezza, non 
dall’intellectus practicws della ragione etica. Essa è ius ani- 
male, è tendenza e impulso, che l’uomo ha in comune con 
gli animali, è il diritto alla propria conservazione proprio d’o- 
gni essere. Il ins gentium in quanto ius commune è tutto ciò 
che è per se notum. all'intelletto, come per esempio la pro- 
posizione principale del diritto naturale « pacta sunt ser- 
vanda », e inoltre l’intero sistema delle convenzioni e dei 
contratti, la comunicatio hominum ad invicem, il possesso 
e la divisione d’eredità, la compra e vendita, lo scambio e 
la donazione. Da questi rapporti giuridici comuni a tutti 
i popoli si sone sviluppati i rapporti concreti di proprietà. 
In seguito all’appropriazione o all’usucapione per reciproco 
consenso dei singoli si può dire: ciò è mio, ciò è tuo. La 
comunicatio, la vita economica della società, non come in 
Tommaso, la libera cooperazione, è ora il fondamento della 
vita dello Stato. Solamente dopo viene con la dominatio la 
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porto di schiavitù deve consistere più nell'amore che nel 
timore, più nella pietà che nella costrizione (De ecc. Il, 
10). Gli infedeli sono spogliati addirittura d'ogni possessto, 
d'ogni domumum, € d'ogni potestas e possiedono ingiusta» 
mente ciò che hanno (11, 11). 

f' sorprendente come anche qu 
in grado di ricavare analogie dalla concezione del mondo ari 
In luogo della ratio seminalis, della libera tendenza 
naturale al perfezionamento specifico attraverso la forma 
corrispondente, Egidio pone la ratio oboedientialis, che 
opera alla stessa stregua con cui in operibus miraculosis Sì 
magicamente un vitello dalla materia informe 
a Institutio ecclesiastica crea 
è soggetto de ture 


a filosofia sociale sia 





stotelica. 





può creare 
d’un tronco. Analogamente 1 
dall’usurpatio la Justitia (1, 5). Il corpo 
all'anima, la potestà rationale è superiore ad esso. Non si 
ammette più un rapporto di coordinazione come lo ammet 
teva Tommaso. Persino i grandi corpi celesti sono nata 
oboedire ipsi angelo, destinati all’obbedienza verso il loro 
li dirige ad nuttmn. Necessariamente finisce per 
a concezione neoplatonica d'una 





spirito che 
prevalere la tendenza all 
icrocratica determinazione di tutte le cose dall'alto. 
L'idealistica concezione medievale e feudale del libero 
servigio, che induceva ancora Tommaso a concepire la de 
cima come un atto di riconoscimento dell’alta sovranità 
feudale di Dio e della sua bontà, del beneficium, è ora sop 
piantata dalla concezione romano-giuridica dello Stato 
coattivo. Sopra tutto però la Justitia, distinta dalla giusti 
zia della Salvazione, è divenuta uno stato giuridico mon 
dano, visibile, dovuto all’appartenenza positiva ed esterna 
allo Stato: una mondanizzazione che sola rende pienamen- 
te intelligibile la reazione dell’agostiniano Lutero a que 
st’assolutismo. Il grande complesso storico dell'Impero ger- 
manico, in cui lo Stato terreno fondato sulla fedeltà e sul 
concetto di servizio si è liberamente incontrato e congiunto 
con la Chiesa positiva, e il fine concetto della libera coot 
dinazione della giustizia naturale e della grazia soprannatu- 
rale dell'Aquinate, sono qui, con rozza mano, sovvertiti e 
ridotti a un sistema giuridico coattivo. In luogo dell’appar 
tenenza etica al popolo ed alla Chiesa, è subentrato un rap 
porto di disciplina e di diritto proprio di uno Stato coat- 
Fino a questo punto giunge la filosofia sociale gene 
Essa è però così cruda e radicalmente na- 
hè soltanto così si adatta alla 





tivo. 
rale di Egidio. 
turalistica e assolutistica perc 


vera tendenza di Egidio, che mira a subordinare lo Stato 
all'autorità papale. Sopratutto due idee gli sembrano ndat 
te allo scopo: il concetto della institutio e quello della, just 
tia. Partendo da questi due concetti Egidio riesce facilmen 
te a stabilire il dominium swperius della Chiesa sulle cose 
temporali e su ogni regnum. Un regnum rectum è possibile 
appunto soltanto mercè la justitia, altrimenti rimane una 
usurpatio come quasi tutti gli stati pagani che secondo Ago- 
stino erano magna latrocinia. Da questo punto di vista vi 
sono quattro generi di regna, l’usurpato, il cesaropapismo, il 
regnum per sacerdotium institutum e quello derivato da una 
siffatta istituzione (I. 4). Soltanto la institutio per opera del- 
la Chiesa può fare legittimo un regnum. Essa è l'origine del- 
la sua giustizia. In origine il papa ha entrambe le spade 
quella temporale nella forma più perfetta, in quanto è al 
suo cenno che il regno deve maneggiarla per eseguire ciò 
che è indegno del sacerdozio (I. 7). Lo Stato sta sub famu- 
latu et sub obsequio della potestà ecclesiastica, come tutte 
le scienze sono serve e ancelle della metafisica e devono poi 
servire la loro dea e signora, la teologia, e ciò proprio dopo 
che l'Aquinate aveva scoperto l'autonomia della scienza -. 
della politica (II. 5). Il passo di Agostino (de civ Dei XIX, 
21), secondo cui lo Stato romano non era mai stato ua ene 
Stato, perchè non c’era in esso vera giustizia, viene qui in- 
teso malamente in senso soprannaturalistico. Agostino ha in- 
teso parlare della justitia naturale conforme al bonum com- 
mune, non della giustizia della Salvazione. Certamente, se- 
condo Egidio, ogni potere viene da Dio, ma non ogni S 
del potere. Lo Stato che è usurpato per aPuiione è vi 
tanto ammesso, non comandato (II, 9). Il potere regio sul 
popolo dei fedeli è divenuto giusto con l'insediamento di Sa 1 
per opera del sacerdozio giudaico. Al popolo ebreo ten ; lie 
Li cp cristiano, e ai giudici ebraici tennero dietro gl'ime 
Lena n Li A Li non proviene immediata- 
clesiastica e sta quindi ani l bas 
che dalla traslatio imperii per na di abi 
La justitia riceve ora in Egi lio il sinto i 
virtù che dà a ciascuno il sua: È * TA Lada 
ciascuno, non esiste una vera | iui izia na ca 
se on esisti È ‘ giustizia. Se dunque si deve 
essere sudditi di Dio e di Cristo e non lo si è, si è invinsti 
© se ci sì è sottratti ingiustamente al Dr pe vs, 
si proprio signore Cristo, 
£ e ogni proprietà viene tolta da questo signore 
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Chi non vuole sottostare al proprio signore, non ha diritto 
a nulla. Se un cavaliere non vuole subordinarsi al proprio 
signore, viene giustamente spogliato del suo dominio (II, 
7). La giustizia è in tal modo trasformata in un puro rap 
porto d’obbedienza. Il libero rapporto feudale è concepito 
giuridicamente e in tal modo il sistema della corporazione 
è ridotto a sistema di sovranità. Questa sfumatura è impor 
tante. La giustizia personale, cioè la soggezione all'autorità 
positiva, rende atti a possedere. Se non si è servus ecclesiae 
non si è atti a possedere, come tutti i pagani. Giusto e atto 
a possedere è soltanto colui ch'è rigenerato dal battesimo e 
quindi liberato dalla generale natura peccaminosa, oppure 
si è purificato con la penitenza dal peccato personale e dal- 
la servitù del diavolo. Anche all'eredità paterna st può acce- 
dere soltanto se si è regeneratus dalla Chiesa. Bisogna essere 
degni della haereditas paterna e ciò accade soltanto mercè 
i sacramenti. Soltanto con loro si può divenire degnamente 
princeps et possessor rerum (II, 8). In tal modo i sacramenti 
non sono ridotti, come crede R. Scholz, a semplici inezzi le- 
gali, perchè il loro carattere spirituale non viene negato. So- 
no piuttosto elevati a mezzi legali in una sfera che essenzial- 
mente non è la loro. Soltanto da questo punto di vista sì 
comprende perchè fosse tanto importante per le posteriori 
teorie sociali negare in genere l’effetto sociale dei sacramenti 
e della scomunica, in quanto espulsione immediatamente 
giuridica dalla comunità. 

Anche l’autorità spirituale si conclude in un apice as- 
solutistico: Papa potest dici ecclesia. II, 13. La Chiesa 
scompare quasi dinanzi alla plenitudo potestatis papale. 
Ciò che il papa fa, lo fa la Chiesa. In lui risiede l'autorità 
di tutta la Chiesa. Anche le leggi imperiali hanno vigore 
soltanto per opera delle ecclesiastiche (II, 10). Il Papa è 
homo spiritualis in virtù del carisma del suo ufficio, al 
quale è necessariamente connessa la perfezione personale. 
Così egli giudica persino sulla justitia, ha pieno potere legis- 
lativo sulla legge cd è, come Dio, legato soltanto alla sua 
propria legge. Egli non può vincolare i suoi successori. Può 
trasmettere i suoi pieni poteri a commissioni. Così una com- 
missione di dotti potrebbe decidere in materia di fede, ma 
il papa ha il diritto superiore di decisione, e cioè quello so- 
vrano, perchè il territorio sottoposto al suo ufficio è il mon- 
do intero. 

Questa sovranità viene ridotta a una positiva autorità 





temporale, perchè la giurisdizione viene 
E, è la. gli , completamente sep: 
nt gr pe e una duplex potestas pa 
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mato spirituale e temporale, Capocci è un prudente uomo 
di scuola, che vuol assolvere il suo compito con accurate 
distinzioni. Ma proprio perciò gli capita di trovarsi dinanzi 
a un groviglio inquietante di concetti, in quanto vuol di 
mostrare che la Chiesa è il Regnum ortodosso, cioè il vero 
Regno della terza età della grazia, € fa quindi 
supremo re. A tale fine si serve di un’infe 
Ila distinzione tra natura e mondo sovran- 
naturale. In opposizione a Egidio, egli intende lo Stato come 
un’istituto di diritto naturale, mediatamente derivante da 
Dio e legittimo anche tra i pagani. Ma la institutio potesta- 
tis temporalis ha soltanto materialmente e incohatim la sua 
esistenza nella naturalis inclinatio hominwm, deve però ot- 
tenerla perfective e formaliter dall'autorità spirituale, che 
proviene direttamente da Dio (1. c. 232). In tal modo il 
annaturale diventa la forma che perfeziona la 
natura. E' dunque abolita la distinzione tomistica delle 
sfere ed è negata l'autonomia dello Stato nella sua sfera. 
Capocci deve dunque di nuovo proporsi la questione della 
ere temporale accanto alla vera € 
la potestas regalis spiritualis. La po- 
togliere alla spirituale l’incomodo pe- 
ede l'impossibilità di fondere 


€ glorioso 
del papa il vero e 
lice applicazione de 





mondo sopr 


giustificazione del pot 
propria potestà regia, 
testà temporale deve 
so del governo. Giacomo non Vv 
la potestas regalis con la spiritualis e fa così dell’ecclesia 
pulitans un regno di questo mondo. La ragione della con- 
fusione è che anche in questo pseudoconservatore, nono- 
stante il suo agostinismo, domina il modo di pensare giu 
ridico. La jurisdictio è posta senza esitazioni più in alto 
dell'ordo. I prelati sono veramente dei re, perchè sono giu- 
ssi risolvono questioni, determinant et sen- 
tentiant. Aprono e chiudono il cielo. Una sola cosa è vedute 
correttamente da Capocci e cioè che lo Stato è giustificato 
per diritto di natura; si deve quindi a lui se da questo pun- 
{o di vista si è cercata, per lo meno nell'Ordine degli ago- 


dici spirituali. E 


stiniani, una via di mezzo. 

Più estremo e più ostinato partigiano è Enrico da Cre- 
un canonista, che per il suo opuscolo De potestaio 
atto vescovo di Reggio (R. Scholz 450). 
limitandosi a 


mona, 
papae del 1302 fu f 





Egli risolve la questione assai facilmente, 
comporre una raccolta di argomenti tratti dalla Scrittura in 
uillamente di tutti i 


favore del suo partito, e facendo tranq 
da Adamo a Mosè, Aronne e Samuele dei re sa- 


patriarchi, 
arebbe stato poi trasmesso a Pietre. 


cerdoti il cui regno Ss 


Nondimeno lo scritto è stato combattuto da Quidort che 
esplicitamente lo nomina, e più tardi da Gerson. 
Analoghi sono uno scritto pubblicato pure da Scholz 


(p. 471) Non ponant laici os in coelum e alcuni brevi scritti 
di Agostino Trionfo (ibid. 486) che riecheggiano ancora la 
lotta svoltasi intorno a Bonifacio. La pubblicista dei curiali- 
sti riprese vigore però soltanto con la polemica contro il De- 
fensor facis e in seguito all’incoronazione imperiale di Ludo- 
vico il Bavaro nel 1328. La censura papale trasse dall'opera 
dell’eresiarca Marsilio sei proposizioni sospette d’eresia e ie 
sottopose al giudizio di parecchi canonisti, e altresì il de- 
creto di Ludovico: Gloriosus deus et dominum dominan- 
tum. Il gruppo di questi scritti è stato pubblicato da R 
Scholz : Unbekannte kirchenpolitische Streitschriften aus 
der Zeit Ludwigs des Bayern. I testi sono raccolti nel 
secondo volume, 3 - 187. La loro importanza per la filoso- 
fia sociale è scarsa nei particolari, ma nell’insieme il gruppo 
fa da riscontro alla grande lotta delle investiture, ed è ricco 
di chiarimenti. La nuova teoria estremista della potestà tem- 
porale diretta, che Enrico da Cremona si vanta di aver e- 
nunciato per primo, e della sovranità universale sulla pro- 
prietà, non viene accolta senza esitazioni neppure dagli 
stessi aderenti del suo partito. Tornano a rivelarsi con di 
rezza le differenze d'ambiente e le diversità delle scuole 
Sopratutto i tre teorici tedeschi di questo gruppo cer- 
cano di assolvere il compito di dare sulle sei proposizioni di 
Marsilio un parere in forma decorosa e abile. Esse sono: tut- 
ti i diritti temporali della Chiesa dipendono dall'Imperatore 
come sua proprietà; spetta all'Imperatore giudicare c pu- 
nire il Papa, insediarlo e deporlo; Pietro non ha avuto una 
autorità superiore a quella degli altri apostoli; tutti i sacer- 
doti, dal Papa fino al semplice parroco, hanno pari auto- 
rità e giurisdizione in virtù dell’investitura avuta da Cristo 
le differenze in proposito sono soltanto concessioni impo 
riali; Papa e Chiesa non hanno un diritto coattivo di pu- 
pda sacerdote ha la facoltà d’assolvere pari a quella 
. Nessuno dei critici coglie il fondamento unitario natu- 
ralistico di queste tesi e non dà naturalmente una risposta 
i Ci si limita ad opporre alle singole tesi passi della 
2. proposizioni di diritto ecclesiastico e argomenti 
Sybert di Beck in Geldern, magister dell'Ordine dei 


Carmelitani e priore della bassa Germania (m. nel 1332) 
distingue nella sua Reprobalio sex errorum (Scholz II, 3) 
tre generi di beni ecclesiastici completamente sottratti alla 
giurisdizione imperiale, ma ammette per il quarto genere, il 
feudo trasmesso, l'obbligo di pagare il censo e le servitù 
prediali. Un intervento dell'Imperatore contro un Papa pa- 
lesemente eretico è possibile, se l'Imperatore è invitato a 
tale intervento dalla Chiesa o dai cardinali. La giurisdizione 
temporale della Chiesa è limitata al dominio temporale di 
essa. In generale la potestà spirituale dovrebbe lasciar cor- 
tere e non provocare la temporale. 

Pietro di Kaiserslautern, un premostrantense, ha com- 
posto parecchi scritti di politica ecclesiastica. Nel suo trat- 
tato contro Marsilio e i Minoriti, pubblicato da Scholz Il, 
20, egli respinge la teoria dell’universale dominium del Pa- 
pa, recentemente sostenuta da molti, e per cui il Papa sa- 
rebbe superiore all'Imperatore anche in temporalibus. L'er- 
rore opposto di Marsilio può esser confutato col sostenere 
la libertà della Chiesa nella sua sfera. Questa libertà non e- 
sclude però una sua libera prestazione a favore dello Stato. 

Ermanno di Schildesche in Vestfalia (m. nel 1357) era 
priore degli agostiniani per la Sassonia e la Turingia, noto 
canonista e fecondo scrittore di teologia. Entra qui in con- 
siderazione soltanto il suo trattato contra haereticos negan- 
tes immunitatem et iurisdictionem sanctae ecclesiae (Scholz, 
230). L'indirizzo del suo Ordine si fa subito notare attra- 
verso un’esaltazione molto maggiore dei diritti della Chie- 
sa. La Chiesa è una, e ciò è verità di fede, e alla sua uni- 
tà occorre oltre la fede, speranza e carità, anche l’unità 
della giurisdizione. Essa è infallibile, può al massimo com- 
mettere un error facti per difetto di informazione — Lutero 
si appella al papa meglio informando! Nel mondo la Chie- 
sa e indipendente da ogni uomo, ma viceversa ogni uomo, 
poichè nessuno è senza peccato, dipende dalla Chiesa e 
dalla sua correctio peccati (133). Come tutti gli artigiani 
dipendono da una arte suprema, così anche tutti i beni di- 
pendono dal fine ultimo dell’uomo. Essi non sono che mez- 
zi e strumenti. Il retto e giusto uso dei beni temporali rien- 
tra nella veritas vitae, nell'ordinamento etico della vita, e 
non può perciò esser esercitato fuori della Chiesa e senza 
la sua direzione. Esiste senza dubbio una certa autonomia 
del retto uso delle cose terrene, qui cadit supra debitam ma- 
teriam cum debitis circumstantiis, che quindi non è un er- 





rore nè un peccato, La vera rettitudine non deve però 
tener conto soltanto della materia, ma anche del fine, che 
è dato soltanto nella Chiesa (136). I laici e i principi de 
vono riconoscere, almeno per principio, l'alta signoria cc- 
clesiastica nelle cose temporali. Certamente è doveroso 
mettere a disposizione sè e i propri beni a vantaggio dello 
Stato e della comune prosperità terrena, per sacrificarli 
in caso di bisogno. Soltanto in caso di bisogno l'Imperatore 
ha un diritto sui beni privati. Anche la Chiesa deve ac- 
contentarsi dei servizi ordinari dei fedeli. Un dominium 
directum et totale lo possiede soltanto Dio; Chiesa e Impero 
possiedono soltanto un dominium indirectum non totale, 
la Chiesa naturaliter et civiliter, l'Impero soltanto civiliter. 
L'intera prudente argomentazione tradisce in quest'uomo, 
di solito assai litigioso, lo scopo evidente di lasciare in 
sospeso il nocciolo della questione, formulata assai drasti- 
camente, se l'Impero e tutti i principi secolari sieno de iure 
vassalli della Chiesa. Il passaggio dall’originario atteggia- 
mento conservatore, fedele al diritto dell'Impero, alla pseu- 
doconservatrice esaltazione dell’autorità della Chiesa non va 
compiuto incondizionatamente. 

A questi tre moderati curialisti tedeschi si contrappon- 
gono nettamente i due successori italiani di Egidio Romano 
nel generalato degli Agostiniani, Alessandro di S. Elpidio 
e Guglielmo Amidani di Cremona. Alessandro, morto nel 
1325 come arcivescovo di Amalfi, nel suo trattato De ec- 
clesiastica potestate (Roccaberti B. M. P., II) aderisce stret- 
tamente ad Egidio. Se è lecito parlare in proposito d’una sua 
idea unitaria, essa è l’idea dell’assolutismo papale, la wmo0- 
narchia clericalis. Seguendo l'ordine delle tre leggi egli 
costituisce la teoria d'un sacerdotium maximum e dl'nta 
potestas mixta di ordo e jurisdictio, dalla quale, in quanto 
supremo principio unitario, emana ogni autorità di governo. 
Neppure i vescovi hanno la loro potestas mgnisterii im- 
mediatamente da Dio. I re sono soggetti, subditi, al Papa 
egli ha la plena potestas in temporalibus e può ia 
ma non esser deposto. La motivazione è sempre la stessa : 
altrimenti non ci sarebbe unità e non ci sarebbe l'analogia 
con l’onnipotenza divina. 3 
, Guglielmo da Cremona, m. nel 1356 come vescovo di 
Novara, noto come costruttore della tomba di S. Agostino a 
Pavia, ha scritto una reprobatio errorum dei noti sei artico- 
ii di Marsilio (Scholz II, 16). Con una caratteristica riduzio- 


) della Chiesa alla wniversitas clericoriem egli fa 
a Chiesa la padrona di tutte le 
argomenti. Tuttavia bisogna 


ne del concetti 
di questa parte migliore dell 
cose temporali in base a nove i 
distinguere una potestas ordinaria © un domimum immedia 
tum, che poi sarà detto potestas directa, e limitare questo 

pali della rottura della pace, di un 
venir meno dell'autorità imperiale, di un appello e di gravi 
dissidi (19). L'atteggiamento pseudoconservatore € moder- 
no si tradisce sopratutto nel modo con cui si garantisce di 
fronte allo Stato il parziale diritto di proprietà dei singoli. 
Non si afferma poi un’incondizionata subiectio temporalium, 
ma soltanto quella richiesta dal patronato, dalla compe- 
tenza giuridiziaria e dal diritto d'imposta dello Stato. Per 
lo Stato secolare vale senz'altro la concezione individualisti 
ca e si mantiene il principio dell'elezione. mentre per l’as- 
solutismo papale si esclude completamente ogni collabora- 
zione degli uomini. 

Va ricordato infine un ultimo gruppo di curialisti ita 
liani, che è in rapporto col celebre canonista Guido de Bay- 
sio (m. nel 1313), Vl Archidiaconus Bononiensis all’ Univer- 
sità papale di Perugia. Vi appartengono due conventuali 
francescani, Andrea e Francesco Toti da Perugia, che in- 
sorgono contro il decreto di Ludovico il bavaro: Gloriosus 
deus. Andrea scrive il Contra edictum Bavari (Scholz, II, 
64), Francesco il Contra Bavarum (ibid. 76). Essi combat: 
tono sopratutto contro la questione, fatta entrare nella lotta, 
della povertà di Cristo e sostengono contro gli spirituali, 
che non la povertà è la causa della perfezione, ma l’osser- 
vanza della volontà divina. L'autorità imperiale dipende 
dalla spirituale come dalla sua causa totalis. 11 papa ha il 
potere della traslazione, i principi elettori derivano da lui 
il loro diritto elettorale, egli ha il potere giuridico diretto e 
indiretto sull’imperatore, mentre a sua volta non può esser 
giudicato che dal collegio dei cardinali in unione col con- 
cilio generale. 

Opicino da Pavia insiste nel suo trattato De praemi- 
nentia spiritualis imperi (Scholz, II, 89), su una tenden- 
ziosa distinzione dei due poteri. L'Imperium. secolare va 
considerato come ministerium, la Chiesa invece come 1m- 
perium saeculi, che trasmette all'Imperatore il suo ministe- 
rium. Cristo non poteva dividere la giurisdizione tra due 
poteri, ma dovette affidarla a uno solo (93). Opicino costrui- 
sce una sua filosofia della storia per stabilire tre status della 


ai quattro casi princi 


Chiesa, quello purificatore del martirio della Chie: : 
Costantino, quello in cui il potere secolare di riga 
tro gli eretici fino alla traslazione dell'Impero, e quello della 
plenissima Libertas fino al tempus modernum, in cui la dl 
torità imperiale si è umilmente sottoposta alla Chiesa (96). 
3 Il più rigido atteggiamento partigiano è infine assunto 
da! canonista Egidio Spirituale da Perugia nel suo libellus 
contra infideles et inoboedientes ct rebelles s. romanae ec- 
clesiae ac summo pontifici (Scholz, II, 105). E’ veramente 
un peccato che questo raffinato giurista dedichi la sua arte 
alla causa poco adatta dell’assolutismo papale. Conside- 
rato dal lato della coerenza formale, egli è il più impor- 
tante di questa cerchia. Si può dire che fino a Hobbes 
nessuno ha formulato con tale acutezza e tanto stile l’idea 
puramente volontaristica dello Stato e del diritto. Se non 
stesse dalla parte del partito dell'errore, godrebbe senza dub- 
bio nella storia della filosofia politica della gloria di primo 
teorico dello Stato di polizia e del conseguente assolutismo 
. Al Papa, stupor mundi, viene attribuita l’illimitata ple- 
nitudo potestatis. Finchè non compie nulla contro la fede 
egli può fare e dire tutto ciò che gli aggrada, togliere a 
chiunque il proprio diritto. Nessuno può domandargliene 
ragione. La sua volontà è infatti superiore al diritto e ciò 
che gli aggrada ha valore di diritto (108). Chi manca in 
qualche modo, soggiace al suo tribunale penale. A lui ap- 
partengono tutti i regni della terra, principio che vale i 
che per gli infedeli. Notevole è però qui la sua ammissione 
che gli eminenti legisti Giovanni Theutonicus e Uguccio non 
sono affatto d'accordo nell’accettare il principio della ien 
potestà temporale del Papa. Essi sono stati traviati i nh. 
to dalla loro partigianeria ghibellina. Strano è cli dia 
anche l’Ostiense sia su questo punto d’accordo con lo- 
to (111). Ma, nonostante la loro alta autorità, hanno torto 
L Imperatore deriva il suo potere dal Papa, perchè deve 
offrire la propria vita in difesa della Chiesa. L'ordinamento 
divino ha voluto che il mondo intero abbia un Salo senla 
anche se costui esercita la potestà temporale soltanto habi- 
È e non actu. A lui appartiene anche la giurisdizione, ché 
rasmette ai laici solamente perchè non può direttamente 
applicare la pena di morte. Non è l’esercito che fa l’Impe- 
ratore, ma soltanto l'approvazione della Chiesa. Reli n 
cedit imperium. Anche secondo Aristotile è vero il una 
pio: unus principatus unus princeps, una monarchia unus 


La molteplicità dei principi sulla terra è una 
pertanto non è buona. Più felice 
un solo monarca, 


monarcha 
conseguenza del peccato € 
è la collettività degli uomini quando ha 
Sembra che sia innata in tutti la tendenza a magnificare la 
potenza e forza del proprio re, desiderate dal loro amore 
naturale (123). Questo passo è una esplicita formulazione 
della conversione dal sentimento sociale idealistico al senso 
positivo dello Stato. Si modifica nello stesso tempo il giu 
dizio sulla monarchia elettiva, che per principio, sarebbe 
la migliore, ma è un bene minore a cagione del pericolo 
d’insurrezione e della cattiveria degli elettori. A motivo 
della cattiveria di molti monarchi, specialmente di Federico 
II, è anche meglio che il mondo si sottragga alla potenza 
d'un solo monarca universale. Infatti la legalis justitia è, 
nella sua peculiarità, soggetta alla volontà del principe. 
La forma principatus è la forza con cui il principe gover 
ca qui già forza senza virtù, come nel po 


na. Virtus signifi 
steriore assolutismo. La superiorità delle virtutes theolo- 


logicae rispetto alle virtutes politicae, significa qui la nega- 
zione dell'autonomia di queste ultime. Questi esempi ba- 
stano per mostrare che qui è stata per la prima volta for- 
mulata una delle più coerenti teorie volontaristiche dello 
Stato. 

Purtroppo non ho potuto csaminare altri due scritti 
appartenenti a questa cerchia, quello del generale dei Do- 
menicani Herveus Natalis (m. nel 1323) De potestate e quel- 
lo del Patriarca di Gerusalemme Petrus Paludanus, De po- 
testate ecclesiastica, entrambi stampati a Parigi nel 1500. 

Concludono questa serie le due opere gigantesche di 
quei curialisti, che più tardi Bellarmino ha citato come 
campioni principali della potestas directa în temporalibus, 
quelle di Alvaro Pelagio (m. nel 1352) e di Agostino Trion- 
fo (m. nel 1328). 

L'opera del conventuale francescano e penitenziere 
papale Alvaro, De planctu ccclesiae è stata stampata sei 
volte dal 1473 al 1560. Ho veduto l'edizione di Lione del 
1517 con 270 infolio, quindi con più di 1000 pagine di que- 
sto formato. Il libro è , per parlare con benevolenza, una 
compilazione, ed è in parte addirittura un plagio, compo- 
sto di parti tra loro così contrastanti, che Alvaro non va con- 
siderato soltanto come il più estremo papalista, ma può an- 
che venir sospettato come spirituale. L'autore lo ha compo- 
sto in Avignone sotto Giovanni XXII dal 1330 al 1332 in 


base a materiali diversi e alle decretali, Comincia con al 
cuni brevi articoli, secondo i quali il Papa non può esser 
deposto a cagione d'un delitto e neppure a cagione d'ere 
sia, se è disposto a correggersi. Non esiste un'autorità su 
periore a lui, perchè anche i concili ricevono da lui potere 
e autorità. Vale addirittura la norma: error principis facit 
ius. Il Papa è il monarcha universalis dell'intero popolo cri- 
stiano e de iure di tutto il mondo. L’autorità imperiale deriva 
dal Papato, il principato sacerdotale e quello civile non si di- 
stinguono come due specie diverse, ma come il tutto e la par- 
te. La politia christiana è una sola, e quindi uno solo ha il 
principato. Della dignità imperiale e dei principi elettori il 
Papa può fare ciò che vuole, potrebbe anche investire altri 
al posto dei principi elettori tedeschi. Tuttavia vi si designa 
ingenuamente l’autorità papale come mista per poter pa 
cumulare su di essa tutte le lodi (a. 44). Speciale importan- 
za acquistano ora i casus, nei quali il Papa solo può con- 
cedere dispense. Rientra in questi casi tutto quanto appar- 
tiene senz'altro al diritto positivo (a. 45). Vi è però ag- 
giunto un articolo, che deve indicare quando il Papa non 
può concedere dispense: così ad esempio nei riguardi del- 
la poligamia, delle decisioni dei quattro primi concili ecc 
Contro la sententia communis dei Dottori Alvaro crede che 
egli possa dispensare un monaco dal voto di povertà e 
castità. Dall’art. 51 in poi è copiato Giacomo da Viterbo 
mediante la trasposizione dei suoi due libri. Con l’art 
65 comincia l’invettiva contro gli scismatici, specialmente 
contro il papa degli spirituali Pietro da Corvara contri 
l’imperatore Ludovico e contro Pietro Olivi, tuttavia ee 
za che costui sia nominato. Tuttavia sono raccolti tutti i 
lamenti degli spirituali e si esprime la speranza nella pu- 
rificazione della Chiesa e nel suo ritorno alla povertà pai 
i di Francesco misticamente esaltato e del suo Ordine 
si 8 1 contiene la polemica contro il perfidus Mar- 
tlius nella solita forma della confutazione delle sei sentenze 
Nella prima parte il canonista Alvaro si è quasi com- 
pletamente attenuto alla dottrina degli Agostiniani. Nell 
seconda parte si tradisce maggiormente l’altra sua Sea 
quella del tonante predicatore cappuccino del niiea 
ga commento alle Lamentazioni di Geremia da dui: 
7a bi fap cai FEps ana pscudogioachimitico 
i io amento sui vizî dei diversi membri della 
-hiesa è trascritto lo Specchio del Papa di Bernardo di 





Chiaravalle (a. 0-15). Viene poi una diatriba casuistica 
contro i vari ordini ccc lesiastici dei cardinali, patriare hi, ve 
scovi, abati, monaci, canonici e sacerdoti e contro gli ordini 
secolari degli imperatori, re, consiglieri, principi, marchesi, 
duchi, conti, baroni, soldati, me stri, studenti, avvocati, 
giurisperiti, assessori, procuratori, testimoni, accusatori, 
notai, giudici, artigiani, contadinì, operai, contro 1 bambini 
e le donne (16-45). E° questa una completa teoria dei ceti 
sulla base del diritto delle decretali. L'ultima parte si oc 
a nuovamente della questione della povertà dei fran 





cup î 
cescani, senza che si possa indicare da dove sia stata co- 
piata. 


Alvaro Agostino Trionfo da Ancona è 


All’opposto di 
reare la fama 


un raffinato dialettico. Egli ha contribuito a ci 
della scuola degli agostiniani e ha composto una quantità 
di opere (l'indice in Scholz Pup. 173). Noto 0 meglio malfa 
mato egli è però per la sua Summa de potestate papae del 
1320, che fu più volte stampata poco prima della Riforma, 
così in Venezia nel 1487 e ad Augusta nel 1473. Mi sem 
bra probabile che proprio essa sia stata decisiva per la 

selta dei 30 capitoli tratti dalle decretali, con cui Lutero 
inaugurò il suo attacco contro il diritto ecclesiastico (Wa- 
rum des Papstes und seiner Jiinger Biicher von Dr. Mar 

tin Luther verbrannt sind. W. W. Berlin 1905 II, Il, 
97). In nessun altro luogo le pretese del Papato sono esa- 
gerate così senza misura e condotte a formare quel sistema 
assolutistico, che Lutero combatte e qualifica anticristiano. 
La solita debolezza dell’assolutismo, che non sa condannare 
le peggiori esagerazioni bizantine del proprio potere con 
l'energia con cui reprime le avversarie, è stata qui grave- 
mente punita. Agostino non si è accontentato di creare per 
le questioni politiche un sistema giuridico esasperato, ma 
irrealizzabile e perciò senza valore per l'opinione pubblica, 
ma ha esteso la sua teoria anche a questioni religiose, come 
a quella della facoltà di dispensa. 

Il libro è accessibile ad un esame scientifico solamente 
dopo che si sia messa da. parte la sua collera e ci si doman- 
di che cosa egli abbia veramente da dire in quanto a pura 
teoria politica, prescindendo dalla fatale mescolanza di Chie- 
sa e Stato. Allora lc sue 112 questioni, che sono condotte con 
rigoroso metodo scolastico e con la più rigida canonistica, 
appaiono costituire un sistema pseudoconservatore, assolu- 
tistico, che, per l’ironia della dialettica della storia, si ri- 








Si 





vela strettamente affine a quello del suo più aspro avver 
sario ideale, di Ockham. 

Prima di tutto viene la sovrana potestà papale, che 
sola deriva immediatamente da Dio, è maggiore d'ogni al- 
tra in dignità, causalità e autorità, è sacerdotale e regale 
spirituale e secolare, eterna e temporale (qu. I). L'elezione 
del Papa spetta soltanto al collegio dei cardinali senza che 
vi sia un diritto d’intromissione dell'Imperatore e di laici. 
Formaliter i papi sono eletti tutti assieme come un papa 
solo da Cristo, e soltanto materialiter, nei riguardi della 
persona, i cardinali hanno la potestà elettorale, ma sola- 
mente come deputati del Papa, cosicchè dopo la sua morte 
la potestà non risiede affatto nel collegio (qu. III, a. 7, 8). 
Il Papa può bensì abdicare, perchè la sua potestà è juris- 
dictio, non ordo e perchè nell’elezione si chiede il suo con- 
sénso, ma non può esser deposto, poichè non può esser giu- 
dicato da nessuno. Come eretico egli è per sè stesso morto 
e non è più papa. Non può commettere simonia, perchè tut- 
te le cose temporali della Chiesa gli appartengono. Il Papa 
è superiore al diritto positivo, le leggi positive non lo vinco- 
lano come non vincolano l'Imperatore, che è pure princeps 
legibus. Tanto più lo è il Papa, perchè ciò che gli aggrada 
ha forza di legge (qu. 5, a, 3). Non ci si può appellare con- 
tro il Papa a Dio o al concilio generale, perchè questo ri- 
ceve la sua autorità dal Papa e non viceversa (qu. 8, a, 6) 
Frivola è la questione se al Papa convenga lo stesso ono- 
re che a Dio e a Cristo; in effetti egli è superiore agli an- 
geli (qu. 9, a. 4). E’ pure ampiamente illustrata la deter- 
minatio del Papa nei riguardi della fede e dell’eresia. Qui 
si può chiaramente riconoscere un trapasso del punto di vi 
sta della aristocrazia della cultura a quello del puro volon- 
tarismo. Il magistero viene fatto dipendere da un manda- 
to. Il Papa può aggiungere qualcosa alla fede e ai comanda- 

menti. Il potere giurisdizionale, che si riferisce al corpus 
Christi mysticum, viene posto più in alto dell’ordo, che si 
riferisce al corpus Christi verum (20, 5). Per esplicito inte- 
resse nazionale italiano si esige che il Papa risieda a Roma 
poichè in nessun'altra « patria » egli gode di tanta li: 
bertà e può esercitare il suo potere. Il dovere di obbedirgli 
sì riferisce a tutti i comandi che egli può dare; solamente 
se comanda qualcosa contro la legge divina o la log se nat 1 
rale, non bisogna obbedirgli cane 

0g) edirgli. Ma quando comanda qual- 
cosa che contrasta col diritto positivo bisogna. obbedirgli 





perchè questo diritto dipende completamente da lui, il cano 
nico direttamente © il civile indirettamente (qu. 22, 2). Bi 
sogna obbedire a lui più che all'imperatore, perchè nel mon 
do non vi può esser che un solo primato giurisdizionale (qu. 
22, 3). Egli può punire i tiranni, perchè il domimum tyran 
nicum urta contro la giustizia della legge di natura. Tutto va 
governato come è costituito, quindi l'uomo che è dotato di 
libera volontà va governato volontarie, in modo che serva 
e obbedisca volontariamente, non vi sia costretto. Si rivela 
così qui l'influsso che la teoria volontaristica esercita sulla 
concezione dell’uomo (qu. 26, a. 3). 

La ‘seconda parte si occupa della potestà ecclesiastica 
nel suo esplicarsi. Con coerente positivismo l'atto dell'ele- 
zione è collocato al vertice della società. Al Papa spetta il 
diritto di eleggere l'Imperatore, perchè secondo Paolo l'Im 
peratore è dei minister. Dio ha destinato l'Imperatore, in 
quanto tutore della Chiesa, a minister summi sacerdotis, 
anzi a suo instrumentum. I principi elettori sono bensì i veri 
elettori, ma soltanto devono esser tedeschi, e in proposito 
valgono i noti argomenti di Tolomeo da Lucca oltre al fatto 
che tale fu la volontà del papa Gregorio V; Roma però ha 
perduto di prestigio. Il Papa può anche cambiare i principi 
elettori, per un giusto motivo, perchè sono stati investiti da 
lui. Egli può anche creare una monarchia ereditaria in luo- 
go della monarchia elettiva. Il regno ereditario è bensì e- 
sposto al caso, ma offre vantaggi per la pace. La potestà 
imperiale deriva dalla papale, perchè da Cristo deriva ogni 
potestà e gli apostoli sono i suoi legati. Il Papa ha diretto 
mente da Dio anche la potestà temporale, il merum et sum- 
mum dominium, altrimenti si dovrebbero ammettere due 
principî, come presso i Manichei. (36, 3, 4). La translatio 
di tutti gli imperi ha sempre avuto luogo per autorità del 
Papi, rispettivamente dei loro precursori, per opera bensì 
di Dio, ma mediante la pronunciazione sacerdotale o pro- 
fetica. Il Papa deve confermare l'Imperatore eletto e può 
deporlo. La scelta dell'Imperatore viene esplicitamente 
sottratta al diritto divino e al naturale, per poter subordi- 
nare tutto il diritto positivo alla volontà del Papa (qu. 41, 
1). La legislazione imperiale dipende dall’autorità papale, 
che è executor della legge divina. Una legge meramente 
umana non può moralmente obbligare nessuno. Molto si- 
gnificativo per il volontarismo è il fatto che ora la lex aeterna 
non viene più distinta dalla lex divina (qu. 44, a. 4). 





Segue ora una vasta indagine sulla facoltà di dispensa 
del Papa, sui diritti di riserva che appartengono a lui solo, 
Egli solo può dispensare dai voti, in date circostanze dai 
lavori servili alla domenica, dal dovere di sostenere i ge 
nitori in seguito all'entrata in un Ordine, può consentire 
l'uccisione in caso di giusta guerra, di esecuzione di pena 
di morte e di legittima difesa, ma non il suicidio, non la 
poligamia — lo potrebbe Dio solo — neppure il semplice 
adulterio; può invece conceder dispensa nel caso di gradi 
di parentela nel matrimonio, nel caso di furto per estrema 
necessità. Così tutti i dieci comandamenti vengono passati 
in rassegna, poi sono enumerati i sette sacramenti, di fron- 
te ai quali non c'è dispensa alcuna. Il Papa non può di- 
spensare dal diritto naturale ed evangelico, ma dalla legge 
umana e mosaica, poichè tutte le leggi umane ab eius volun- 
tate emanant (qu. 64, 4). 

Una sorpresa ci prepara solamente la terza parte dalla 
qu. 76 alla 112. Essa tratta dello stato di perfezione, che 
l’uomo ottiene dalla potestà ecclesiastica. Ci si aspetta una 
esaltazione volontaristica della regalità di Cristo nello stile 
di Giacomo da Viterbo, ma al contrario vi si prospetta 
l’immagine moderna di Cristo, del povero e ubbidiente Cri- 
sto. Agostino ha certamente una buona ragione per propor- 
re ai sudditi l’ubbidienza e l’umiltà e la lettura più attenta 
rivela anche un altro motivo: i legami con la corte di Na- 
poli, favorevole agli spirituali, lo costringono ad assumere 
una posizione intermedia nella questione della povertà. E- 
gli deve ammettere che Cristo non ha avuto în proprio pro- 
prietà alcuna, bensì ir comuni, per non far torto all’ideale 
del suo Ordine e per seppellire la tesi estremista degli spi- 
rituali. Per lo stesso motivo la carità, nella valutazione della 
perfezione cristiana, vien posta più in alto della povertà. 
Dell'alta proprietà di Cristo in tutte le cose temporali non 
si fa più parola. L'ideale monastico della povertà e men- 
dicità, della rinuncia e dell’obbedienza viene additato 
negli apostoli e nei ceti della Chiesa primitiva; dalla quae- 
stio 10I in poi è inoltre svolta una dottrina del Papa col 
timore che questa perfezione monastica sia in lui turbata 
dal suo potere sovrano. Segue poi anche qui una dottrina 
dei vari ordini dei cardinali, vescovi, sacerdoti, frati men- 
dicanti, predicatori, maestri, medici, notari, avvocati e 
giudici, cosicchè in conclusione torna ancora a farsi valere 
l'aristocrazia intellettuale delle Facoltà d’allora. 


senerazione il partito pseudoconser 


ante a sola 
Durante una i amente prestabi 


Vi ‘ha percorso la sua strada dialettic ; 
ingl sovrano ha vinto Aristotele. Un prg 
dittatura, mascherato di legittimità, ma in realtà rivo u- 
ha condotto dal realismo al volontarismo, fratello 
1 nominalismo. In due altri partiti della Rina 
scenza politica risulterà il medesimo processo di dipl: 
zione politica € metafisica del Medioevo: nel partito conser 


vatore e nel tradizionalistico. 


zionario, 
naturale de 


CAPITOLO II 


I CONSERVATORI 


: Se si considera la pubblicistica curialistica degli anni 
intorno al 1300 nel suo carattere psendoconservatore 
si presenta pure sotto una nuova luce un’altra serie di o e 
re di filosofia della storia e di filosofia sociale della ni 
ma epoca. Le teorie rivoluzionarie e progressiste degli s i 
tuali gioachimiti subiscono sullo scorcio del secolo iù ka 
tamento caratteristico, che nei suoi particolari non è stat 
ancora storicamente chiarito, nonostante alcune Sonate. 
Si ha qui anzitutto un movimento di spiriti limitato da 
relazioni personali, movimento che si raggruppa into I 
partito ghibellino dei Colonna e intorno alle or "di A 
ragona e di Napoli, e che è importante esaminare a cagio \ 
n a si di fra e di Petrarca, capi ufficiali Mella 
inascenza. Esso è altresì l’anello intermedio ide: i 
song a e la tradizionalistica uti 
an ckham. Si incontrano in ess ie i 
spirituali più in movimento sloncore eso Li e Lc: 
i contro l'esaltazione giuridica del Papato. È 
€ mai viva e trapassa nell’attività politica. Si ai 
tal modo il mutamento decisivo. La ve dic lott: ara 
derico II è dimenticata e si dà la )4o) i ra CL na 
rità imperiale come alla potenza ANO a Liz pr 
ste ai papi nemici dell'onere, Ma ‘+. 
Lg tenta, con sincera pietà, di ricondurre il Papato ._. 
A e leg > a è favorito 
reali di Aragona e di Napoli cine Li ua 
regine di Napoli e di Francia, finchè di a - i 5; 
e Brigida di Svezia questo ceneri i pie i . 
misticamente isiananio si Pa 
a- 


le. Essa indica simbolicamente che la razionalità è rimasta 


soccombente  nell'urto col nominalismo politico e sì è 
rifugiata nel tradizionalismo, che l'atteggiamento medioe 
vale conservatore è rimasto un'altra volta deluso dalla im- 


potenza degli Imperatori e che « l’autunno del Medioevo » 
è ormai giunto col suo disperato dissidio tra intensa vita n 
tellettuale rivoluzionaria e moderna € tradizionalistico ter- 
rore del millennio. 

Un primo collegamento tra spirituali e politica attiva 
si riscontra nel manifesto dei cardinali Colonna contro Bo- 
nifacio VITI del 1297 (Denifle A. K. L. G. III, 509 e Du- 
puy: Différend 448). I cardinali si levano contro la « ti- 
rannide » del Papa intraprendendo una disperata lotta € 
cospirano col re francese, da cui poi sono lasciati cadere. 
Certamente è importante per Joro anche la conreggen- 
za aristocratica dei cardinali, ma le loro teorie non sono 
opera loro, ma degli spirituali fuggiaschi dopo il crollo della 
grande speranza nel papa angelico Celestino V. Il celebre 
poeta francescano Iacopone da Todi ha sottoscritto pure il 
manifesto. E’ incerto se Ubertino da Casale prenda parte 
già ora al movimento. In questa situazione diviene eviden- 
te, che il gioachimismo, nonostante le sue dottrine del terzo 
regno, ha sempre avuto un concetto schiettamente medioe- 
vale e conservatore del papato. Esso voleva sempre la re- 
formatio, propria dell'antica concezione spirituale della Chie- 
sa e anche ora il vero punto centrale del manifesto dei Colon- 
na è l’ostilità alla mondanizzazione e alla trasformazione in 
senso giuridico del Papato. Non esiste affatto una opposizione 
oligarchica, come crede Scholz, non si pensa neppure a una 
supremazia del Concilio sul Papa, si insiste solamente nel 
mantenere gli elementi costituzionali medioevali accanto alla 
monarchia del Papa. Anche per i Colonna non c'è che una 
sola monarchia universale, ma essa è una potestas regitiva, 
una potestà che dirige idealisticamente nell’interesse della 
comune prosperità, non una volontaristica potestas coactiva, 
che anzi va sempre subordinata alla regitiva. Inoltre essa 
non è pura jurisdictio. Proprio nella congiunzione di ordo e 
jurisdictio si rivela una superiore unità, un sacerdotale cha- 
ructer indelebilis, che dà la dimostrazione del diritto divi- 
no, non umano del Papato. Perciò il Papa non può esser 
deposto e non può abdicare e anche se Celestino ha pubbli- 
cato una decretale sull’abdicazione, essa non è valida. Il 
Papa non è sovrano e non può agire contro le leggi divine, 





i canones e il diritto di natura. Il suo ufficio è un jus pubbli 
cum, che non si può annullare, una professio a vita, Dodici 
argomenti sono portati contro la deposizione e la abdicazio- 
né. In caso di estrema necessità al massimo un concilio 
può stabilire se un pretendente al papato sia un reale papa 
e non solamente un intrusus. Il Papa è ancora concepito 
esclusivamente come minister dei. Si respinge chiaramente 
la sua pretesa di sovranità con l’argomento che in lui la 
voluntas non sta pro ratione, e col sostenere il diritto di con- 
reggenza dei cardinali, che sono i suoi conjudices e dal 
consiglio dei quali egli dipende, senza però che qui si faccia 
‘alere propriamente l'aristocrazia intellettuale dell’età mo- 
derna. Il diritto dei cardinali ha una sanzione simbolica, in 
quanto essi sono le membra del capo della Chiesa, non 
della Chiesa in genere, e le barre di sostegno dell'Arca 
Senta. Ù 
E' caratteristico il fatto che il capo degli spirituali, già 

allora venerato come un santo, Pietro Olivi, non abbia ‘Dar 
tecipato alla lotta degli spirituali italiani contro la abdica- 
zione di Celestino V, probabilmente perchè non scorgeva in 
Celestino una personalità mandata da Dio, ma aspettava 
una catastrofe universale assai più grandiosa, l'apertura 
del sesto sigillo dell'Apocalisse, come testimonia la sua let- 
tera ai figli di Carlo II di Napoli (A. K. L. G. III 534) 

tra i quali si trovavano Ludovico, arcivescovo di Tolosa, 
santificato nel 1372, e il futuro re Roberto di Napoli rima- 
sto per tutta la vita un amico degli spirituali. Ad Olivi non 
importa la politica. Egli vuole attuare solamente mediante 
la conoscenza della più profonda legge cristiana, che guida 
dal nulla alla forma, dalla tenebra alla luce, dalla Soffe- 

renza alla gloria, dalla tirannia del diavolo al regno celeste 

e come precursore del veniente profeta, mediante la pietà 
francescana una interiorizzazione e rianimazione del Cri- 
stianesimo di contro alla Chiesa fattasi esteriore, la magna 
meretrix. Egli vuol raccogliere i Santi e prepararli alla li- 
bertà evangelica del Figlio di Dio. Anche qui la conversione 
al conservatorismo avviene soltanto indirettamente, con l’ac- 
quisto d'un appoggio mondano, necessario in quanto si de- 
ve creare un contrappeso ai pseudoconservatori. 

Perfettamente simile è l’azione esercitata dalla figu- 

Ta più singolare di questa’ cerchia di spirituali, da i 
da Villanova (m. 1311) medico noto nella storia della me- 
dicina della Rinascenza, che, teologo spirituale laico come 





Dante, è afferrato profondamente dall'idea della Chiesa po 


vera e della povertà anche nella vita politica e civile (cfr. 
P. Diepgen A. v. V. als Politikei und Laientheologe 1900). 
La sua posizione di medico personale e di uomo di fiducia 
di re e papi, specialmente di Bonifacio VIII, fu utilizzata 
ambascerie. Ma lo interessavano più le sue idee che 


per (più le : 
Gli mancavano la superiorità intellettuale di 


la politica. 
Olivi e la eccezionale personalità di Dante e quindi egli ha 
importanza minore neila storia della filosofia sociale. La sua 
opera de adventu antichristi, che calcola il 1378 come l'an 
no critico, gli ha procurato la persecuzione acerrima del- 
l'Università di Parigi, ma Bonifacio ha sostenuto questo 
« grandissimo dotto misconosciuto, clericus », e così egli ha 
potuto ripetere anche presso i papi successivi il tentativo 
di guadagnarli alla causa degli Spirituali. Successo dura- 
turo egli ebbe solamente presso le case reali aragonesi, spe- 
cialmente presso re Federico di Sicilia, che elevò addirittura 
i progetti di Arnaldo a leggi del regno. La sua interpretatio 
de visionibus in somniis dominorum Jacobi II regis Ara- 
gonum et Friderici III Regis Siciliae eius fratris è stato 
stampato da Flaccio Illirico già nel 1562 nel Cathalogus te- 
stium veritatis. Essa è interessante per il mutamento che 1l 
modello del principe vi subisce in senso spirituale-visionario, 
per la mezzo assennata e mezzo utopistica mania di costruir 
progetti propria dell'uomo di Stato della Rinascenza. Sol- 
tanto il disdegno affatto ingiustificato per il gioachimismo ha 
impedito che si riconoscesse l’importanza degli scritti di Ar- 
naldo, specialmente per la storia della pietà. Nel 1316 essi 
sono incorsi nella condanna generale degli scritti degli spiri- 
tuali emessa dell’Inquisizione. 

Un'altra figura nota appartiene a questa cerchia, il 
catalano Raimondo Lullo, Ramon Lull, il cui scritto 
De nativitate domini non ho potuto purtroppo esaminare. 

A tutti i suoi compagni sovrasta però di tutto il capo 
Dante Alighieri, luomo, che fa parte per se stesso. Si 
avrebbe il diritto di dedicare qui a questa personalità di 
primo rango un capitolo a parte, ma proprio il distaccarlo 
dalla sua cerchia e dal suo tempo, è la principale origine 
della difficoltà d’interpretarlo. Soltanto nella schiera degli 
altri conservatori si trovano i termini di confronto per 
stabilire ciò che egli voleva, così da avere la certezza d'in- 
tenderlo bene almeno nelle linee generali © di poter inter 








pretare i particolari in base alla sua concezione comples 
siva. 

Naturalmente anche per Dante, come per altri gran 
dissimi, l’interpretazione è oggetto di ardenti dibattiti 
tanto più che la veste poetica gli impedisce l’uso d'una 
precisa terminologia. Ci si trova inoltre in presenza d’u- 
na dottrina segreta, la dottrina spirituale della renovatio 
vitae evangelicae, della vita nuova, che a metà deve re- 
star velata e a metà va rivelata nella forma d’un poema 
simbolico. Si può ovviare alla difficoltà  dell’interpreta- 
zione dell’opera poetica col prender prima in esame le 
lettere politiche destinate al pubblico e il dotto trattato 
sulla Monarchia e col costruire poi su questa solida base 
la filosofia della storia e la politica ecclesiastica della Com- 
med:a, almeno fino a quando tutti i testi dei suoi imme- 
diati maestri, dello spirituale Olivi e del domenicano Re- 
migio dei Girolami sieno resi accessibili. La vera guida 
attraverso la sua opera è naturalmente egli medesimo è 
altresì nell’interpretazione del suo linguaggio simbolico, che 
intorno al 1300 è ormai quasi solo ad adoperare, ma che egli 
innalza alla più alta poesia, nella forma d’una visione, 
anche se non descrive più visioni effettive. 

La conoscenza degli spirituali è stata per Dante l'e- 
vento decisivo della sua vita. La concezione spirituale 
della Chiesa dovette agire su di lui come una immensa 
liberazione dalle miserie del tempo e della Chiesa: e lo 
guidò dalla realtà desolata al paradiso, in un mondo spi- 
rituale e redento, alla comprensione profonda del Cristia- 
nesimo e a una giustificazione ed csaltazione della Chiesa 
nonostante il suo esterno tramonto. Tuttavia egli era già 
allora, e più tardi anche maggiormente, l’uomo che giudi- 
cava indipendentemente, che anche tra i partiti degli spi- 
rituali e dei conventuali faceva parte per sè, tra Ubertino 
è Matteo d’Aquasparta, come egli stesso dichiara. Egli si 
pone parimenti tra la spiritualità e la nuova scienza ari- 
stotelizzante, che dopo la partenza di Olivi da Firenze lo 
e, 

; È redda inesorabile. conce 

dla realtà, aderente alla vita, che anche Olivi seguiva e 
- ca dna nuova età, Ma poichè 
pro: gliere appassionatamente ogni im- 

at di vita e ben lontano dall’atteggiamento puramente 
eorico, non pensò mai alla carriera ecclesiastica, che cra 











l'unica via aperta agli intellettuali nccanto alla giurispru 


non gli rimaneva altro che darsi alla poesta, che 
era già una forma di vita civile negli Stati di città, e alla 
Anche questa lo afferrò così come era. brutale 

zo oclocra- 


denz 








politica. 
realtà negli Stati di città mezzo oligarchici e me 2 
tici. Egli si lanciò nel tumulto dei partiti cittadini, che rap 
presenta "la prassi più sanguinosa della” politica aristote- 
lica, per provare presto, da aristocratico intellettuale dota- 
to della più fine cultura teologica e filosofica, una terribile 
delusione, per constatare che non le idee e il bene comune, 
ma le passioni personali costituiscono le forze dominanti in 
questa mischia. Il tumulto dei partiti doveva espellere uno 
come lui, che intendeva idealmente il guelfismo popolare, 
e doveva cacciare in esilio l’uomo di carattere. Gli sembrò 
allora che ormai soltanto l'autorità imperiale poteva soccor- 
rere, come nella Chiesa poteva soccorrere soltanto il dux, il 
duce inviato da Dio. Ricavandola dalla sua propria persona- 
lità egli si costruisce l’immagine ideale del Potestà che da 
straniero ed imparziale regge con forte mano l’Italia ed è 
consacrato, in virtù d'un antico diritto e d’interna nobil. 
tà personale, ad assolvere in maniera infallibile un uffi- 
cio e un compito, un altruistico compito per il bene comu- 
ne. Egli diviene ghibellino idealistico, come era stato un 
guelfo idealistico. E poichè finalmente l’imperatore, Ar- 
rigo VII, sta per venir in Italia, Dante gli viene incontro 
giubilando come all'adempimento delle sue speranze. 
Egli sa che la poesia italiana è fiorita dapprima alla 
corte degli Staufer; così ora egli adotta anche lo stile delle 
lettere di Federico II per spiegare ai suoi compatriotti con 
un elevato linguaggio classicheggiante il significato della 
spedizione imperiale. Egli non è il logoteta, l'oratore uf- 
ficiale di questo suo nuovo imperatore, non adopera il lin- 
guaggio sacrale in servizio d'una nuova sacra autorità im- 
periale di diritto proprio. Egli parla da aristocratico intel- 
lettuale, consapevole del proprio valore, da personalità che 
fa parte per se stessa, come voce nel deserto — ecce agnus 
dei — come giudice nella vita pubblica ecclesiastica e lai- 
ca. Egli dice la sua propria, vera, ispirata parola e perciò 
sebbene sia già in maniera abbastanza paradossale un pub- 
blicista personale, è un conservatore ancora ben lontano 
dal primo vero letterato della Rinascenza, dal Petrarca. 
La quinta lettera (op. minori 1873, p. 440) annuncia a 
tutti i principi, senatori e popoli d’Italia l’arrivo dell’Im- 








peratore della pace, Ecce nunc tempus acceptabile, sono 
comparsi i segni della consolazione e della pace. Il Siava 
giorno comincia a risplendere, la speranza apocalittica si 
adempie, il rex pacificus e la Justitia appaiono, il forte la 
ne della tribù di Giuda, Cristo, ha suscitato un nuovo Mo- 
sè per liberare il suo popolo e per saziare gli affamati. Viene 
il tedesco imparentato ai Lombardi attraverso la comune 
discendenza dagli Scandinavi, non opponetevi all'ordine 
divino, alla volontà dell’Onnipotente! Egli porta la vera ni 
bertà d'un governo per liberi, non d’un imperio, d’una fo - 
za dispotica per sudditi. Non dite di non avere un si di 
perchè ogni proprietà pubblica e privata la aa 
ni in virtù della sua legge. Chi vuol opporsi alla volon- 
a eterna, non è libero e la serve tuttavia inconsciamente 
Dio opera attraverso i suoi servi e strumenti come attravers 
nuovi cieli, egli ci ha dato l’imperatore e ha predestinato i 
Imperatori. Sono ammoniti specialmente i fiorentini È 
dira cupiditas li spinge a scansare il giogo della vera liber. 
tà e a non sottomettersi al re del mondo, al minister dei, 
a non riconoscere i pubblica dominia mai caduti in i 
L- non dovevano abbandonare, come sai 
Je il pium imperium romanum per fondare una civi- 
as diversa dalla romana, un nuovo Stato. E’ sum li 
bertas ubbidire liberamente alle santissime ‘leggi de . 
guono il modello della giustizia naturale. Il principe di - 
ste leggi, l'imperatore, partecipa alle nostre pene Mona 
sete di guadagno, ma della pubblica salute del mondo a 
= —- per lui vale il detto di Isaia: egli ha na 
SI sé le nostre pene ed ha sofferto i nostri dolori (6. let- 
L'imperatore stesso viene salutato con le parol 
. e ,* Ò e 
ara virgiliana dell Imperatore della pace, un a 
i gii gg ia ma con più inti- 
I a di Virgilio stesso. Egli è invocato, affinchè 
distrugga la diabolica tirannide e hi isca il n da 
ritti, affinchè sorga come la speranza Fm iu DR o 
I i secolo per 
i n suo precursore, gli domanda: « Seli 
o a ae 0 dobbiamo aspettare un altro? ». 
ca In te, nol speriamo in te, dei minister, eccle- 
api e tig promotor. L'Imperatore deve 
ità alia, guidare il ritorno da Babiloni 
a Gerusalemme. E Dante gli espone la su eta 
la dignità imperiale gilt ln a 


r 


volere di Dio, nonostante la opposizione papale al re legit 
timo (7.a lettera). 

Si può trascurare la questione se più allora fosse com 
piuta la Monarchia (opp. latine 1, 217), la elaborazione di 
questa teoria. La sua datazione non riesce mai pienamente 
convincente. Comunque era già definita la singolarissima € 
personale posizione di Dante di fronte all'Impero. Parla in 
lui ora per la prima volta un politico attivo, che è altresì 
un teologo laico, che ha una cultura fracenscano-spiritua- 
listica e insieme domenicano-aristotelica, che maneggia, con 
l'abilità dell'uomo maturo e del grande pedagogo, il ime- 
todo scolastico appreso in gioventù e che sa di esser il pri- 
mo a parlare della temporalis monarchia e di conquistarsi 
così una gloria imperitura. Questa peculiare posizione ha 
poi determinato subito una singolare teoria dello Stato, una 
teoria che si appella alla volontà; ma non è volontaristica 
e neppure intellettualistica, nonostante la stretta adesione 
ad Aristotele nel primo libro. Questa dottrina dello Stato 
non è speculativa, ma pratica, è una tecnica, politica essa 
stessa, e deve quindi derivare i suoi principi dal fine va- 
gheggiato. Il fine supremo della civitas humani generis non 
è un fine particolare, privato, di borgo, città o provincia. 
L'intero genere umano deve svolgere l’attività sua propria, 
dall’eterna arte divina, la sua operatio propria, 


assegnatagli 
affinchè la potentia, virtuale attitudine di tutto l’uomo, si 


possa attuare. Ciò accade specialmente per effetto del suo 
intellectus possibilis e praticamente mercè la prudentia po- 
litica. Va stabilita la pax universalis affinchè si possa at- 
tuare l’attività intellettuale, la sapienza (I, 5, 6). Essa può 
però esser raggiunta solamente mediante una forza regola- 
trice e dominatrice su tutte le altre, per opera del solo mo- 
narcha sive imperator, come già la felicità del singolo è 
opera solamente della sua vis intellectualis, l’unità della ca- 
sa è opera solamente del pater familias e quella del borgo, 
della città e dello stato, del regnum particulare, è ope- 
ra del suo reggitore. Tutto deve esser ordinato secondo un 
principio. L'universitas humana è un tutto costituito di 
parti, non un mucchio, perchè l'universo è una unità per 
opera di Dio. La ratio d’un’unità risiede soltanto in Dio, 
l’intero universo è un vestigio della bontà divina ed è per- 
ciò buono solamente se assomiglia quanto più possibile a 
lui. Il genere umano è uno solamente se è unito tutto in 
uno, se è tutto sottoposto ad uno (I, 10). Esso è filius coelk, 





cioè della natura, è la più perfetta delle sue opere ed è per 
fetto, se imita il cielo quanto più è possibile, e poichè l'in 
tero cielo è guidato da un primum mobile se un unico 


principe è il suo motor e l’unica legge di questo è il suo 
motus (I, 11). Deve esistere una gerarchia, infatti par in 
parem non habet imperium. Uno solo è il primo e supre- 
mo giudice. Le cose si rifiutano di essere male governate, 
male però è la pluralitas principatum, unus ergo princeps. 

Questa analogia, consapevolmente e metodicamente 
svolta, tra Impero, Dio e universo viene confermata dalla 
dottrina della Justitia, che come in Federico II e come 
l’Astrea di Virgilio, assume una forza apocalittica, de- 
terminatrice della storia, e che, in quanto aristotelica forma 
attiva, subisce concretandosi nei soggetti un accrescimento 
o una diminuzione. La resistenza a questa forma è dovuta 
alla volontà egoistica, che non vuol sopportare un giudice. 
Questa forma è più forte che mai, quando la volontà è li- 
bera da brame e colui che la personifica, il giusto, è più che 
mai potente. L'Imperatore è il suo soggetto più eminente 
e la sua più alta incarnazione, il suo volonteroso e potente 
campione, egli non ha nè paura nè brame, e non ha nulla 
da desiderare. Egli ha la suprema recta dilectio, la cura di 
tutti, è la causa universalissima, che fa che gli uomini vi- 
vano bene, poichè non può avere nemici. Questa sola è la 
vera retta politia della libertà. Sono rette soltanto quelle 
costituzioni, che non costringono il genere umano alla schia- 
vitù come fanno la democratia, l'oligarchia e la tirannis. 
Governanti politici, cioè costituzionali, sono solamente i re, 
gli aristocratici et populi libertatis zelatores. Soltanto quelle 
costituizioni mirano alla genuina libertà, che esigono che 
gli uomini vivano per amore di sè medesimi, della loro vera 
salute. I cittadini non esistono a vantaggio dei consoli, ma 
viceversa il re esiste a vantaggio del popolo. Le leggi si re- 
golano secondo la costituzione. Il legislatore è destinato al 
vantaggio di coloro che vivono secondo le leggi, non al suo 
proprio vantaggio. Re e consoli non sono domini degli altri 
ma loro servi, e ciò vale anche più rigorosamente per il 
monarca, miînister omnium. 

La concezione idealistica dello Stato propria del mondo 
classico e il concetto medioevale del ministero si sono qui in- 
contrati. Il monarca universale è il più adatto a governare 
egli ha al minimo desideri e false opinioni, egli può meglio 
di tutti ordinare gli altri, così che anche essi possano attua- 


re la loro similitudo, imitare il loro modello divino e divenit 
felici. Naturalmente ciò non significa che egli debba emet 

tere le più minute sentenze per ogni città; la epicheia, l'e- 
quità esige che le concrete particolarità delle nazioni, dei 
paesi e delle città siano adattate alle loro particolari condi 

zioni da principi particolari, che ricevono dall'imperatore so 
lamente la regola di ciò che è comune al genere umano. Af- 
finchè però l'universale Concordia, Vuniforme movimento 
di più volontà, possa esser posta in atto, vi deve essere una 
voluntas domina ct regulatrix omnium aliarum in unum (1, 
27). La tranquillità della pace universale e lo status felicis- 
simus erano in atto, quando esisteva la perfetta monarchia, 
nella pienezza dei tempi, allorchè nessun ministerium della 
nostra salute mancava del suo minister e perciò Cristo volle 
nascere sotto il divus Augustus. 

Fin qui l’ingegnoso adattamento della politica aristo- 
telica allo scopo, ad essa affatto estraneo, di dimostrare la 
necessità d’un imperatore universale. Solamente nella se- 
conda parte comincia il compito assai più difficile di mo- 
strare che il popolo romano si è acquistato de iure l'offi- 
cium nomarchiae sive imperii. Dante stesso ha creduto una 
volta in base a un'osservazione superficiale, come egli dice, 
che esso si sia conquistato la signoria del mondo con la 
forza delle armi. Con una osservazione più profonda ha 
però riconosciuto che il suo vero diritto è da efficacissimi 
segni attestato opera della divina Provvidenza. Il fremito 
dei popoli e la loro unanimità nel resistere al loro signore, 
all'unto principe romano, hanno convinto lui, Dante, che 
anche per questo unto come per Cristo ci si può domandare: 
quare fremuerunt gentes? L'amor naturalis, il naturale a- 
more per l’unità non soffre una lunga derisione. Uscendo 
dall’Interregnum i popoli giubileranno e si scuoteranno di 
dosso le catene e il giogo dei falsi principi. E’ colpa dei sud- 
diti se la volontà di Dio non si attua nella comunità, se l’ar- 
te di governo divina non si traduce attraverso lo strumento 
della natura nell’individuo. Con una innovazione geniale, fi- 
nora ignota in questo periodo, la tomistica scientia approba- 
tionis, la concretante decisione di Dio, che si aggiunge alla 
agostiniana scientia visionis, alla creatrice visione di Dio, 
è fatta da Dante forza capitale nella relazione di Dio col 
mondo. Il diritto è il bene, perciò risiede dapprima nello 
spirito di Dio, è Dio, e Dio massimamente vuole se mede- 
simo: ne consegue che il diritto è voluto da Dio quale è 








in lui. Poichè volontà e voluto sono in Dio la medesima co 
sa, ne consegue inoltre che la volontà divina è l'ipsum ius, 
il diritto medesimo. Il diritto nelle cose non è pertanto nien 
te altro che una similitudine della volontà divina. In An 
selmo la verità e rettitudine ontologica. la rectitudo delle 
cose, è similitudine della parola divina. Qui ciò che con- 
corda con la volontà di Dio, è diritto. 

E’ questa una posizione metafisica intermedia tra il 
realismo tomistico e il volontarismo ockhamistico. Non si 
ha ancora un pieno volontarismo, e pertanto non si conce- 
pisce ancora una volontà di Dio assolutistica, imperscruta- 
bile per principio, arbitraria e perciò positivistica. Dio non 
vuole ciò che è contrario all’intenzione della natura (III, 
2). La razionalità della volontà di Dio è fondata sul con- 
cetto tradizionale che è qui mantenuto, della piena idea- 
lità degli attributi dell'essere in Dio. Solamente per la co- 
munità, per ciò che Dio vuole nella società degli uomini, 
è ammessa una preminenza della volontà di Dio quoad 
nos, affinchè stabilisca che cosa si debba considerare come 
verum adque sincerum ius. 

Torna con ciò l’idea della divinatio, dell’inve stigazio- 
ne della volontà di Dio, certamente non una divinatio di 
carattere magico, ma di carattere simbolico e schiettamente 
paolino, secondo la quale l’invisibile volontà di Dio deve 
essere scrutata attraverso le cose create, deve esser conosciu- 
ta mediante l’intendimento dell’opera di Dio, come un si- 
gillo occulto vien riconosciuto dall’impronta sulla cera e 
come la volontà umana non può esser conosciuta, all’e- 
sterno di colui che vuole, altrimenti che dai segni (II, 2). 
Il modo però con cui la volontà di Dio nei riguardi del po- 
polo romano va intesa e provata, è per noi, che siamo or- 
mai disabituati alla considerazione religiosa della storia, 
bizzarro, specialmente se osservato superficialmente, ma 
in realtà non è che il consueto atteggiamento conservatore 
verso la storia. Il popolo romano è nobilissimum — nobil- 
tà è valore e antica ricchezza — è per nobiltà di nascita 
e nobiltà personale destinato più che mai alla prelatio. 
La discendenza troiana è la genealogia più antica che si 
possa indicare. La nobiltà è il primo segno della volontà 
di Dio, il secondo è il miracoloso aiuto e anche questo può 
esser desunto da Virgilio (II, 3, 4). La legge ha un con- 
tenuto razionale quando corrisponde al suo fine, al dbonum 
comune, © il fine d’ogni società è il bene comune dei soci: 


ciò dimostra che i romani, che miravano al bonum rei pu 
blicae, agivano con giustizia e col sottomettere l’orbe terre. 
stre hanno raggiunto il bonum publicum (11, 5, 0). Ma ciò 
che la natura ha disposto, è mantenuto con diritto; anche 
la attitudine a esercitare un ufficio è disposizione di natura; 
il popolo romano è da natura reso adatto al comando e la 
natura ha destinati a questo scopo questo luogo e questo 
popolo, come si può pure desumere da. Virgilio. Inoltre è 
segno della volontà divina la sorte nella battaglia (certa- 
men enim ab eo quod est certum facere dictum est): l'impe- 
ro romano ha raggiunto, primo e solo, la metam certami 
nis, l'effettivo Imperium mundi dopo gli antichi imperi. 
Persino i duelli sono giudizi di Dio, se le loro formalità so- 
no rispettate (II, 10). D’importanza decisiva è però lau 
torità della Bibbia, secondo la quale Cristo, nascendo du- 
rante il censimento dell’orbe terrestre, ha riconosciuto giu- 
sto l’editto di Augusto e morendo sotto il giudice ordinario, 
che aveva la giurisdizione sull’intero genere umano, ha 
dato soddisfazione (II, II, 12). FIABA 
La terza parte porta a termine la giustificazione della 
monarchia universale romana mediante la confutazione dei 
suoi avversari. I moventi di costoro sono, con finezza psi- 
cologica, menzionati per primi. Al partito papale Dante cre- 
de di dover riconoscere zelo per la Chiesa e non superbia. 
Ma al partito guelfo, dei lupi, al quale la obstinata cupidi- 
tas offusca la luce della ragione, e che si vanta di essere 
ecclesiastico e in realtà emana dal diavolo, perchè nega 
spudoratamente i diritti dell'Impero, è riserbato un odio 
implacabile, che anticipa già nel tono la Commedia; pari 
odio è riservato ai decretalisti che non capiscono nulla nè 
di teologia nè di filosofia e si affidano alle traditiones, alle 
pretese giuridiche delle nuove decretali e vogliono porle a 
fondamento della legge ecclesiastica. Il conservatore ristabili- 
sce il corretto ordine di precedenza delle autorità, pone in 
testa quella dell'Antico e del Nuovo Testamento, poi quella 
dei concili principali, degli scritti dei Padri della Chiesa e 
soltanto in fine le decretali, che certamente possiedono an- 
che autorità apostolica, ma che, se anteposte alla Scrittura, 
sono fariseismo (III, 3). La confutazione degli argomenti cu- 
rialistici è condotta con tutto il vigore personale e poetico 
di cui Dante disponeva. L'ordinamento del Papato e del- 
l'Impero secondo l’immagine del sole e della luna è bensì 
corretto, ma non significa una dipendenza, perchè anche la 


luna ha il suo propno moto immediatamente proveniente 


dal primun mobile e la sua propria forza e radiazione, 
Il regno temporale non riceve la sua autorità dallo spi- 
rituale e neppure la sua operatio simpliciter, la sua autono- 
mia tecnica, ma riceve dalla consacrazione e dalla grazia 
soltanto un incremento della sua efficacia (II, 4). Se 
muele ha innalzato a re e deposto Saul, ciò non significa 
che il vicario di Dio possieda una potestas ordinaria di in- 
sediamento e deposizione e una traslatio. Samuele ha agito 
come legatus specialis, come commissario per un esplicito 
incarico affidatogli da Dio stesso, soltanto come strumento 
della volontà di Dio (III, 6). Il vicarius non è pari al prin- 
cipe. Egli ha solamente la iurisdictio cum lege vel cum arbi- 
trio commissa. Neppure Dio poteva assegnare al papa un 
potere assoluto, cosicchè il potere di legare e sciogliere va 
limitato secondo il suo significato. Dio stesso non potrebbe 
assolvere uno che non si pentisse. Così il successore di Pie- 
tro può sciogliere e legare solamente secundum exigentiam 
officii commissi, non però abolire le positive leggi umane. 
Neppure l’imperatore, che non si può dare da sè la sua 
autorità e che riceve dall'Impero ciò che egli è, può abdi- 
care e insediare un suo vicario con pari diritti (III, 7, 8). 
L'imperatore potè affidare alla Chiesa soltanto un patri. 
momum, sicchè il suo superius dominium, la cui unità non 
sopporta divisione, è rimasto intatto. Il Papa non potè ac- 
cettarlo come proprietario, ma solamente come amministra- 
tore dei redditi in favore delle chiese e dei poveri (III, g 
10). Papato e Impero non possono essere posti alla stessa 
stregua, ma devono essere riportati all’Uno, a Dio vertice 
dell’intero essere, in cui le loro differenze sono uni- 
ficate. Ancora una volta l'ordinamento imperiale è qui 
scolasticamente giustificato (III, 11). Anche senza la Chie- 
sa l'Impero ha tutta la sua forza; non la Chiesa è la sua 
causa, perchè esso deriva immediatamente da Dio. Il Pa- 
pato non ha il potere di dare autorità all’Impero. Ciò sa- 
rebbe contro la natura della Chiesa il cui modello è Cristo 
il regno del quale non era di questo mondo (III, 14) Essa 
è il paradiso celeste ed ha, il compito di guidare lassù me- 
diante i documenti teologici, la dottrina spirituale; l’Impe- 
ro con la sua beatitudo è il paradiso terrestre ed ha il com- 
pito di guidare il genere umano alla felicitas temporale se- 
cundum philosophica documenta e mediante le virtù uma- 
ne e intellettuali. Questo ordinamento è predestinato da 














Dio, che è solo sovrano, superiorem non habet, che solo © 
legge e convalida, cosicchè gli stessi elettori non vanno 
chiamati così, ma piuttosto denuntiatores, araldi della di 
vina Provvidenza. L'imperatore, in quanto curator orbis, 
ha da curare che, vinta la cupidigia, il genere umano viva 





libero in pace sulla sua gleba. La sua autorità discende im 
mediatamente su di lui dalla fonte universale d'ogni auto- 
rità ed egli distribuisce la moltitudine dei beni divini nei 
molti ruscelli (III, 15). 

E’ purtroppo vero, quanto ha detto James Bryce, e 
cioè che questa splendida opera sull’Impero è anche il suo 
epitaffio. Si è detto bensì che l’impero di Dante non significa 
più affatto l'antico Sacro Romano Impero, ma un moderno 
nazionalismo, anzi un imperialismo dell’Italia (cfr. O. 
berz: Dantes joachimistischer Ghibellinismus.  Hochland 
XVIII, fascicolo I e II). Tuttavia per quanto Eberz abbia e- 
sposto eccellentemente il gioachimismo di Dante, altrettanto 
assurda è l'intrusione di questi concetti moderni nell’idea im 
periale di Dante. Dante è prophète du passé, ha un ideale 
tramontato, anche se ha sentito la renovatio evangelica, il 
suo concetto spirituale della Chiesa, come una innovazione. 
Anche se egli ha considerato l'Impero sopratutto dal punto 
di vista dell'interesse dell’Italia, e già completamente con 
lo spirito della Rinascenza, come una resurrezione della 
virtus romana, ciò tuttavia non è inteso esclusivamente in 
senso nazionalistico e sopratutto non imperialistico, ma in 
senso nazionale e pacifico. La grandiosa novità che egli re- 
ca, nonostante il suo conservatorismo e passatismo, consi- 
ste nell’audace tentativo di rendere pubbliche le dottrine 
segrete degli spirituali mediante un’opera poetica, di gloria 
sempiterna, accessibile a tutti gli italiani, in volgare invece 
che nella lingua dei dotti, e di acquistare mediante la po- 
tenza della sua poesia la più alta autorità personale nella 
vita pubblica italiana. Era una contradizione, perchè la 
poesia non può più essere, come era presso i pagani, profe- 
tica ed esegetica, rivelazione sacerdotale. Egli deve perciò 
porsi come sesto accanto all'autorità tradizionale di Virgilio 
e dei quattro altri grandi poeti, deve presentare la visione 
del suo poema come rivelazione personale senza che essa 
sia genuina visione estatica. La sua missione poetica, che 
soltanto Apollo può ispirare, deve ricevere consacrazione 

cristiana dalla vera divina virtù e dalla santità della ma- 
teria (Par. 1, 22). La sua missione di giudice subentra a 
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ghibellini, con i quali lo stare assieme è ancora più amaro 
del pane dell'esilio, egli virilmente fa parte per sè stesso. In 
fine, dopo che l'ultima sua speranza mondana è stata de 


lusa da Arrigo VII, egli attende ormai la redenzione del 
mondo sociale predestinata da Dio dal papa angelico e dal 
DUX. Questo è l’ultimo atteggiamento di Dante, quello re 
ligioso, che gli fa scorgere la comunità cristiana della hu 
mana civilitas disposta nell'ordine gerarchico ascendente di 
teologi, crociati, imperatori e Ordini contemplativi, la vita 
contemplativa molto al disopra della vita activa. Così egli 
descrive ancora una volta nell'ordine di precedenza celeste 
la sua propria carriera, dal francescanesimo e tomismo, at 
traverso la politica attiva e la speranza imperiale, alla quie 
te dell'eterna visione. Infatti il presupposto di tutti i molte- 
plici significati del suo simbolismo è che in esso la vita spiri 
tuale medioevale è giunta, attraverso Gioacchino e i fran- 
cescani, al suo più alto vertice, mentre tutto il grandioso 
patrimonio della cultura scientifica, scolastica e filosofica € 
la sua naturale maturità di uomo costituiscono il fondamen- 
to e la cornice del suo poema cosmico. Non è più partendo 
da un'idea statica dell'essenza dell’uomo e della comunità, 
come partiva Tommaso, nè da presentimenti di una superio- 
re spiritualità monastica, come il gioachimismo, che Dante 
cerca ora di pervenire a una visione universale, all’ideale 
dell'Impero. E' la prima, matura e battagliera personalità 
del mondo moderno, che trova la sua pace nell’idea della 
maestà dell'Impero universale cristiano medioevale. La pri- 
ma fase dell'età moderna, ricchissima di personalità, tutto 
il selvatico caos dell’età di transizione, è soggiogato mercè 
la norma scolastica e il diritto divino e imperiale. In b 
ad esso un uomo qui osa giudicare nella consapevolezza 
della propria missione di poeta e della propria spiritualità 
francescana. 

Lo svolgimento della Divina Commedia è pertanto 
chiaro. Dante si è smarrito nella selva oscura dei vizi perso- 
nali: lussuria, superbia e cupidigia. I loro simboli animali, 
la lontra, il leone, la lupa, significano altresì la Chiesa mac- 
chiata, contaminata di mondanità e traviata, il falso ghi- 
bellinismo e il falso guelfismo. Virgilio, la personificazione 
del conservatore diritto naturale, e Beatrice, la Beatitudo, 
il senso della Vita nuova, del nuovo ideale spirituale della 
Chiesa, lo guidano alla visione dell’ordine cosmico nell’al 
di qua e nell’al di là. La caotica realtà attuale compare già 
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maturi, vien serrato il tempio di Giano © la pace è donata 
al mondo stanco. Ogni gloria precedente però impallidisce 
dinanzi all'atto d’espiazione predestinato da Dio e compiu 
to da Cristo sotto il terzo Cesare, che è la più profonda le- 
gittimazione della giurisdizione di Roma (Par. IMI, 85). 
Tito fa vendetta della colpa degli ebrei, Carlo Magno libera 
la Chiesa dai Longobardi. Dopo questa giustificazione sto- 
rica dell’Impero è assurdo che la Francia pretenda che 
l'Impero spetti ai gigli piuttosto che all’aquila, anche se sì 

on i falsi ghibellini. La storia universa- 


allea con i guelfi e c 
le diventa storia contemporanea allorchè si disfrena l’odio 


di Dante contro la Francia, e Ugo Capeto stesso, la radice 
volgare della mala pianta della dinastia francese che adug- 
gia la cristianità, deve pronunciare un’invettiva contro l’a- 
Varizia dei suoi successori e invocare la vendetta delle cit- 
tà fiamminghe (II, 20). Tutti i « sacrati » hanno perduto 0- 
gni vergogna con la loro insaziabile avidità, dal tempo della 
annessione della Provenza, e per falsa ammenda hanno pre- 
so Ponthieu, Guascogna e Normandia, per ammenda hanno 
abbattuto Corradino e Tommaso d’Aquino, e  pacificato 
con adulazioni Firenze, sì che le scoppia la pancia. Come 
un nuovo Pilato Filippo il Bello commetterà un sacrilegio 
sulla persona del Papa in Anagni e s’intrometterà nelle 
cose interne della Chiesa. Era questa la colpa già del gran- 
de uomo di Stato Federico II. Da lui data la trasforma- 
zione della burocrazia imperiale in Italia. Egli è cacciato co- 
me eretico miscredente, come un naturalista averroistico 
nell’Inferno degli epicurei. I funzionari di Federico, come 
Ezzelino e Obizzo d'Este sono divenuti tiranni, Pier de 
la Vigna è precipitato nell’Inferno a cagione soltanto del 
suo suicidio per ambizione offesa. Prima di Federico II la 
nobiltà conosceva il suo dovere di fedeltà e perciò in Firenze 
e nelle altre città predominavano, come racconta l’avo stesso 
di Dante Cacciaguida, il buon tempo antico, la purezza del 
costume e la semplicità invece del lusso, il sangue era conser- 
vato incontaminato nè vi era l’affaccendarsi della plebe dei 
mercanti e della genia degli usurai. Allora fioriva la nobiltà 
dei crociati, che trionfa più in alto dei teologi nel quinto cie- 
lo, in quello di Marte, insieme con Giosuè e i Maccabei, gli 
eroi Orlando e Carlo Magno, il duca Goffredo e Roberto il 
Guiscardo (III, 15-18). La legge di natura non si rispetta 
più nelle persone, e colui che ha la vocazione del sacerdote 
vien fatto principe, colui che è nato eroe è cacciato in con- 


vento. Finalmente nel sesto cielo Dante vede l'apoteosi de 
re giusti, che insieme formano l'immagine luminosa dell'a. 
Ci , le loro voci si fondono in un unico « noi . 
e « nostro » e fanno risuonare la grande parole ‘ordine de 
mondo: diligite justitiam qui ulicnno gag 
stitia, la volontà di Dio legata alla sua legge «denaiglo "è 
la legge del mondo e dell’umanità, che può vivere soltanto 
all unisono con la volontà primordiale. E’ una ver; 0 - 
che di fronte ai pagani giusti tutti i re « cristiani » di Cor 
mania, Boemia, Spagna, Gerusalemme, Sicilia, Norvegia 
Portogallo, Ungheria e Navarra operino contro la ius 
con avidità, viltà, avarizia e falsando la moneta (iI vi ), 
mentre i grandi e giusti sovrani Davide e Traiano Fzechia 
e Costantino, Guglielmo il buono di Sicilia e Rifeo liniano 
intendono ora soltanto pienamente i misteriosi decreti di 
Dio nei riguardi dell’umanità, l’eterna bontà, che è victor 
quia victima (III, 20). Così il connazionale di Dante ra 
dello deve invitare i re tedeschi a riprendere le redini di 
questo magnifico Impero; Alberto dovrebbe fortemente in 
forcare la turbolenta Italia e sarà punito ancora in iù 
vita affinchè suo figlio sia più saggio e non trascuti italia, 
giardino dell’Impero (II, 6). Rodolfo d’Asbutgo deve far 
> in Purgatorio per aver negletto questo supremo 
overe imperiale (II, 7). Enrico VII però è chiamato a 
salvare con grandiose gesta l’Italia e a rinnovare l’Im sro. 
In Paradiso è già pronto il suo seggio, ma l’Italia a si 
mostrerà matura per la salvazione (III, 17, 30). Essa è i 
schiava nella sua licenza, non donna di province, = dv 
dello, cavalcatura indomita dell'Imperatore, lacerata da fa. 
zioni. Ogni villano vuol esser un Marcello, tutti mirano-a di 
affari di Stato, il popolo non ascolta che le pazzie per di 
sfare in novembre ciò che ha filato in ottobre. Uffici Sa 
neta, leggi e costumi vengono sempre di bel nuovo rifatti 
o come il giaciglio d’un ammalato febbricitante (II 
). Di contro al governo della plebe non rimane che ina 
sola salvezza : la venuta del DUX, l’erede dell’Aquil la 
cui veste di penne è ora sparsa, il quale annientonì | Chi x 
sa a assieme al drudo Filippo (II, 33) ER 
| olamente ora è nominata l'avversaria capitale. de 
nea la Chiesa feudale mondanizzata, dr a 
orgevano i Commenti pseudogioachimitici ai Profeti, gli 
spirituali francescani e specialmente Pietro Olivi e Uberti 
no da Casale. A quanto io sappia Franz Xaver Kraus è 








stato il primo a notare, che la € ommedia di Dante può in 
terpretarsi soltanto se sì parte dal Gioachimismo, Kraus non 
poteva ancora sapere che Ubertino dipende completamente 
da Olivi e che Olivi stesso è vissuto a Firenze. Olivi ha giù 
creato il contrapposto tra la meretrix magna e la vergi 
nale, povera, affatto politica Chiesa dell’ideale gioachimiti 
co, che è personificata in Beatrice. Senza dubbio questa è 
l'unica interpretazione possibile di questo simbolo tanto di 
scusso e tanto frainteso. Quindi è necessario descrivere due 
concetti danteschi della Chiesa, quello della Chiesa monda 
nizzata e quello dell'ideale Chiesa spirituale, riuniti nella 
visione centrale della storia della Chiesa nel Paradiso ter- 
restre. 

L'odio apocalittico di Dante verso i papi politici è an 
che maggiore di quello degli spirituali, perchè non deriva 
soltanto dall'amore per la Chiesa ideale, ma è rafforzato 
dall'amore per l'ideale dell'Impero. L'offesa recata all’Im 
pero è il peccato più orribile. Il povero papa eremita Ce- 
lestino V, colpito dal dispezzo annientante del politico per 
tutti gli indecisi, è collocato in un propria sezione dell’Anti. 
ferno, perchè era troppo debole per realizzare la speranza, in 
lui riposta, d’un papa angelico (I, 3). Con crudele simbolis- 
mo giuridico i papi simoniaci, che hanno sovvertito l'ordine 
giuridico, sono precipitati a capo fitto nelle buche di fuoco 


e bruciano dai piedi fino alle ginocchia. Essi non sono però 
i tre papi anticristiani di Ubertino: Bonifacio VIII, Bene- 
detto XI e Clemente V. Al posto di Benedetto è messo, con 
economia poetica, il papa Orsini Nicolò II (1277-1280), 
che alla venuta di Dante crede che Bonifacio airivi tre anni 
prima di quanto gli hanno profetizzato i suoi indovini. 
Il nepotismo e il traffico degli uffici gli hanno procu- 
rato questo tormento. A Clemente V viene specialmente im- 
putata la sua sommessione alla Francia. Già ora i papi a- 
vari e simoniaci sono designati come drudi della apocalit- 
tica meretrix, che adula i re; hanno fatto della loro sposa, 
la Chiesa, che vien rafforzata dai sette Sacramenti e dai 
dieci Comandamenti, il mostro dalle sette teste, cioè dai 
sette peccati, e dalle dieci corna delle violazioni dei dieci 
comandamenti. La colpa di ciò la porta contro sua intenzio- 
ne Costantino con la sua Donazione, che qui, proprio come 
nel Commento pseudogioachimitico a Geremia, vien rico- 
nosciuta legittima, ma vien dichiarata fatale per la Chiesa 
(I, 19). Tuttavia Dante respinge lo spiritualismo rivoluziona- 
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Li una ag invettiva contro il papato mondaniz 
. Non per la Chiesa ricca hanno versati i i . 
. No o, lui ed i pap 
ra RI non era loro intenzione che il di 
1 dividesse in clero e laici, e che le Chiavi 
i S in : 4 lavi fosser 
Li. È ga e i di mercantili lettere di privi 
erò è possibile perchè manca un fi Lo, 
o eri . . orte i . 
che gong il doppio ordinamento (III 2/7) n 
‘a prima trasformazione della Chies i 
; sa feudale è - 
ui Li i due fondatori di Ordini profit da 
ino: il cherubinico Domenico e il serafi 
sco. Assisi è la città del nuo i ...... 
È nuovo giorno. Francesco h 
sato di nuovo la sposa di Cri na 
isto, la santa povertà i 
tempo delle sue prime nozze i ii 
con Cristo, cioè da II i 
era negletta, e da questo amore è it pra 
etta, uscita la nuova schi 
santa dei 12 compagni. L’o i 3 at 
an i pera di San Francesco è E 
sigillata tre volte, dai i i gt 
igi tre ; papi Innocenzo e Onorio e infi 
sigillo divino della stimmatizzazi i the 
zione. Ai france i è 
affidata la povertà della Chi ui 
a ) lesa, mentre i domenicani si 
sono allontanati da questo ide —-d. 
È : ale del loro fondatore 
Tano 1 canonisti, un Ostiense e un Tadd iù dei 
il diritto più che la carità (III, 11, 12), Le en I 
1 d 1 che la ca , II, 12). Le speranze - 
raggi degli Spirituali francescani non a i 
—. ma A tig incontro a Dante la sua santa Sposa 
\eatrice, la Vita Nuova, la Chiesa pov 
litica, nella visione del P: i ........ 
a 1 aradiso terrestre, per guid 
quello celeste. Con inaudita Sa 
i e ita potenza simbolica e mitica ciò 
che Gioacchino aveva ricavato faticosamente dalla intel. 
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lipentia spiritualis, diventa in Dante un quadro palpitante 
rischiarato da una luce di mistero. 

I sette candelabri, le septem intelligentiae spirituales 
fiammeggiano. Alla loro luce appare il grifone, il leone con 
testa ed ali d’aquila, Cristo, Dio e uomo, re dell'eterna Ro- 
ma dell’al di là e sacerdote e redentore dell'umanità. Egli 
trae il carro della Chiesa, il cui timone è la croce: le cui 
ruote sono i due Ordini dei francescani e domenicani. Di- 
nanzi al carro procedono 24 seniori e i quattro simboli de- 
gli evangelisti. I 24 libri dell'Antico Testamento e i 4 libri 
storici del nuovo Patto costituiscono le premesse dalle quali 
va tratto il significato spirituale della Rivelazione e della 
Chiesa. Sette fiorenti vergini circondano il carro, le tre virtù 
teologali e le quattro cardinali. Luca, autore degli Atti de 
gli apostoli, e Paolo, Pietro, Giacomo, Giovanni e Giuda, 
autori delle lettere cattoliche, e un vegliardo, l’autore del. 
l’Apocalisse, seguono il carro su cui troneggia Beatrice, 
quella ecclesia spiritualis, quella vera Chiesa spirituale, che 
viene desunta, con un’esegesi gioachimitica, dalle opere di 
tutti gli autori biblici. La discesa di questa Gerusalemme cele- 
ste avviene dinanzi agli occhi di Dante. Egli rivede, dopo 
i dieci anni del suo smarrimento attraverso la vita attiva, 
il suo ideale della Vita Nuova, della renovatio evangelica 
francescana (II, 20). 

Beatrice lava Dante da tutti i sette peccati e quindi 
egli contempla in un secondo quadro la storia della Chiesa 
sulla terra. Appare l'immenso albero della humana civili- 
tas, che esce dai lombi di Adamo e si allarga verso l'alto. 
Esso è spogliato a cagione del peccato di Adamo e sola- 
mente quando il grifone torna a legare il timone del carro 

della Chiesa, la croce, tagliata dall'albero della vita del 
Paradiso, all'albero dell’umanità, da esso sboccia la nuova 
vita della Redenzione. Il grifone Cristo sale con la schiera 
degli apostoli e dei santi verso il cielo, solamente il carro 
della Chiesa, le sette virtù e i sette candelabri delle intelli- 
gentiae spirituales rimangono intorno a Beatrice, la per- 
sonificazione della Chiesa spirituale, che rimane ferma presso 
la Chiesa esterna e l'albero dell’umanità. Si svolge ora, in 
una serie di quadri gioachimitici, la storia del carro della 
Chiesa, sopporto e ricettacolo della Chiesa vera, la storia 
esterna della Chiesa. L'aquila di Giove, l'insegna dell’/m- 
perium romanum, cala sull'albero rompendo le sue foglie 
e i suoi fiori e si avventa sul carro della Chiesa che oscilla 


nelle persecuzioni, Una piccola volpe, l'eresia, vuole insi 
nuarsi mel carro, ma vien cacciata dallo spirito dei P: 
della Chiesa. Una seconda volta, nella Da gori 
la si getta sul carro della Chiesa e lo copre con le sue pen- 
ne. Costantino arricchisce la Chiesa povera con i beni del- 
l'Impero, che aggravano, come un cattivo peso, il carro. Il 
drago dell'Islam esce dalla terra e strappando un pezzo di 
carro trascina con sè una parte della Chiesa orientale. Nella 
quinta epoca della Chiesa il carro si ricopre completamente 
delle penne dei beni dell'Impero. Avviene ora una fanta- 
stica trasformazione del carro, che diventa un mostro dalle 
sette teste con dieci corna. Nella sesta epoca invece della 
Chiesa spirituale appare sul carro la meretrix magna, la 
meretrice dell’Apocalisse che tresca con i re. E’ incomin- 
ciata l'alleanza della Chiesa feudalizzata col gigante, col 
reame di Francia. Ma quando essa vuol tornare a volgersi 
a Dante, che qui è formalmente il rappresentante dell’Im- 
pero, il gigante Filippo il bello la scioglie dai vincoli dei 
suoi beni ecclesiastici e la trascina nella selva dell'esilio ba- 
bilonese d’Avignone (II, 32). 

. Sono trascorse così tutte le sei epoche di passione della 
Chiesa, ed è imminente la settimana del riposo, l’apoteosi 
del sabato del mondo. Beatrice, la spiritualità del france- 
scanesimo gioachimitico, è scomparsa per breve tempo, ma 
ritornerà tra poco. La Chiesa feudalizzata è distrutta, ma 
la. vendetta non mancherà. Beatrice profetizza la Prova 
età, forse i 515 anni del terzo Regno gioachimitico, in cui 
il cinquecento, il cinque e il dieci, il DUX risorgerà dalla 
polvere dell'aquila, che ha da sè disperso il suo manto di 
penne, i beni imperiali, ed è divenuta perciò nuda preda 
degli altri animali. Egli annienterà completamente gli pseu- 
dopapi e la Francia (II, 33). Verrà poi anche il Veltro, il 
Di caccia, il papa angelico dallo spirito schiettamente 

escano, per cacci iti : 
di ia cciare definitivamente la lupa dell’ava- 
1 La speranza terrena di Dante nell’imperatore Enrico 
VII era dunque già delusa e parimenti era. delusa la spe- 
ranza nell'aristocrazia della cultura della Rinascenza, me- 
diante la quale nel Convivio voleva congiungere la filosofia 
e l'Iriperium e fare dell’imperatore stesso, come già Pla- 
tone, un filosofo sedente in mezzo a un consiglio di filosofi 
Ora egli ritorna alla speranza gioachimitico-apocalittica nel 
DUX. Non ha però abbandonato l’ideale dell'Impero, il 


suo legittimismo schiettamente medioevale, perchè sebbe 
ne fosse una personalità per sè stante, ferrata della doppia 
cultura classica e medioevale, non pensava tuttavia mai da 
privato e inseriva le persone, in base al concetto di missio 
re, nell'ordinamento pubblico. Un continuatore, che di nuo- 
vo facesse parte per se stesso, egli non lo potè trovare, dato 
l'ulteriore sviluppo dell'Impero verso la signoria territoria- 
le, ma tutti gli elementi della sua cultura si sono sviluppati 
separatamente come disiecta membra, senza il suo spirito 
unificatore. 

Dopo che nel 1328 Marsilio, classicheggiante in senso 
tutto diverso da quello di Dante, aveva fatto eleggere e in- 
coronare dal popolo romano in forma positivistica e rivo- 
luzionaria, invece che legittimistica e apocalittica, un im- 
peratore nella persona di Ludovico il bavaro, e dopo che 
per influsso degli spirituali francescani fu eletto e consacra- 
to un’altra volta un papa povero, Pietro da Corvara, Cola 
di Rienzo, intrecciando insieme i motivi di tutte le varie 
correnti, si è fatto da sè DUX dantesco. E’ l’ultimo tenta- 
tivo di realizzare le speranze escatologiche del Gioachimi- 
smo. Queste fantasticherie sono però presentate con pompa 
teatrale e trionfale, senza che vi si raggiunga l’alta spiri- 
tualità che avevano un tempo. Ciò che in Cola non è me- 
ramente fantastico è l’influsso della tirannide contempora- 
nea dei Podestà. Cola vuol essere dittatore, ma la dittatura 
viene circonfusa da una classiccheggiante ideologia di Ro- 
ma ed ha quindi subito aspirazioni di carattere universale, 
secondo le quali l’imperatore dovrebbe esser addirittura ci- 
tato davanti al suo tribunale. Cola si proclama tribuno, è 
dittatore per commissione del sovrano popolo romano. Ill 
Senato aristocratico-feudale viene soppresso, i tiranni van- 
no eliminati e deve esser ristabilito il buono stato della 
Repubblica democratica romana. Gli altri comuni d’Italia 
ottengono la cittadinanza romana per compiere, con la loro 
confederazione, l’unità d’Italia. Ma la sua grandezza dura 
soltanto per mezzo anno. Gioachimismo e classicismo sono 
entrambi utopie in mezzo alla realtà degli Stati di città e 
delle tirannidi d’Italia. Rienzi vien rovesciato dall’oligar- 
chia nobiliare e si rifugia presso i Fraticelli dell’ Abruzzo. 
Sotto il loro influsso egli si converte completamente all’i- 
deale conservatore e medioevale di Dante, all’ideale del- 
l'imperatore pacifico e del papa angelico. Dall’imperatore 
Carlo IV è inviato prigioniero ad Avignone ed è poi spedito 


dalla Curia a Roma col compito di abbattere l'oligarchia 
nobiliare. Vuole allora realizzare un'altra volta il suo sogno, 
ma nel 1354 deve pagare con la vita le sue fantasticherie. 
. Rienzi non era che un rivoluzionario romantico ed ha 
finito per divenire un conservatore romantico, perchè pen 
sava da uomo di Stato. Solamente Francesco Petrarca 
che da principio aderisce entusiasticamente al classicismo 
romano di Rienzi, determina in Italia il completo trapasso 
all’età moderna, all’umanesimo individualistico della Rina- 
scenza italiana, perchè pensa da privato e così, in mezzo al- 
la Rinascenza politica, finisce il conservatorismo medioe- 
vale. 
Petrarca opera quasi come un Dante che fosse rimasto 
fermo negli anni intermedi del suo sviluppo, senza cioè la 
Monarchia e la Commedia. L’apocalittica vicenda d'amore 
di Dante, descritta nella Vita Nova, diventa in lui vicenda 
d'amore personale e letteraria, e così comincia il malinte- 
so, che dura per tutta l’età moderna, intorno a questa poe- 
sia di Dante che è ancora tutta medioevale e simbolica. il 
Convivio, il tentativo razionalistico-moralistico di Dante di 
erudire il popolo, viene ripreso e modificato con la rinno- 
vazione della filosofia dei moralisti romani. Ma questa fi- 
losofia serve piuttosto alla morale privata e non sconfina 
nelle questioni dell’Imperium. La pubblicistica carismatico- 
profetica di Dante si fondava sulla coscienza della sua mis- 
sione e della sua arte; quella del Petrarca soltanto sull'arte 
poetica e verbale. La cultura filologica abilita soltanto alla 
direzione privata della pubblica opinione. Dietro ad essa 
non sta più nessun’altra autorità, all'infuori della fama del 
pubblicista e letterato nel senso moderno della parola. Essa 
è una forza soltanto perchè lega il principe alla gloria del 
pubblicista e alla gloria del passato, veduto letterariamente 
e umanisticamente. In questa Rinascenza filologica la sto- 
ria non è più che narrazione d’episodi, raccolta e descrizio- 
ne delle gesta eroiche dei singoli e del popolo classico, che 
dànno agli scrittori l'occasione per pronunciare sonore pa- 
role. La tradizione romana di Dante aveva il carattere po- 
litico d'una giustificazione della legittimità dell'impero uni- 
versale; per Petrarca il suo patrimonio di cultura, che lo 
distingue ed eleva sugli altri, è possesso privato del ‘filologo 
Egli contempla il passato senza finalità e quindi con molto 
maggiore esattezza e precisione, obbiettivamente, diventa u- 





no 





no studioso del mondo classico, conoscitore e cultore del pas 
sato esemplare, e cioè della propria nazione. 
Ora l’impenium romanum torna ad essere ciò che non 


era stato più durante tutto il Medioevo, la res publica Ro 
mana, la creazione dei romani e non l’ultimo Impero uni 
versale. La virtus romana lo ha creato; esso non è predeter- 
minato dalla positiva volontà di Dio, come era ancora per 
Dante. Come la virtus è una virtù terrena, che non ha bi- 
sogno d’essere integrata dalle virtù teologali e si fonda in 
sè medesima, così anche la storia non è più storia metafi- 
sica e teologica, ma un accadere che si fonda su se medesi- 
mo. La maestà romana, il carattere sovrano del popolo ro- 
mano, diventa ora il fondameno, è questo speciale ed unico 
modo d’essere, la « nostra maniera », la maniera italiana. A 
gli occhi di questo aristocratico intellettuale consapevole di 
sè, dinanzi al quale tutti gli altri sono ignoranti, le caratteri- 
stiche nazionali di tutti gli altri popoli appaiono barbarie. 
Solamente ora la nazione è intesa nazionalisticamente e il 
concetto individualistico dell’uomo conduce per analogia 
al concetto individualistico della nazione. La nazione non 
consiste più nella familia, nella comunanza del vivo lin- 
guaggio latino dei cristiani. La nazione italiana è erede del- 
la lingua romana classica, esemplare per sempre. Il popolo 
romano, che per Dante coincideva concretamente con la 
missione destinata e voluta da Dio dell’Imperium e Sacer- 
dotiwm universali, viene ora veduto astrattamente dal Pe- 
trarca come quella cosa già tanto grande - delle cose piccole 
non ci sono rovine così grandiose - che si collega a questa 
determinata roccia del Campidoglio e al sangue dei pa- 
dri, il cui antico valore tornerà a trionfare. La sostanza è la 
majestas romana stessa, mentre il Papato e l’Impero non 
sono che i suoi attributi, la repubblica e la monarchia non 
sono che forme mutevoli del dispiegarsi della sua forza, co- 
sicchè la questione del suo valore ideale perde ogni impor- 
tanza. Gli imperatori stranieri, come già gli spagnoli ed ora 
i tedeschi, sono soltanto usurpatori, la translatio imperi fu 
soltanto un atto di forza. Se Papato e Impero vogliono a- 
vere importanza e legittimità, sono obbligati alla residenza 
romana. Donde le invettive del Petrarca contro la Curia 
d’Avignone, nelle quali adopera ancora il linguaggio esca- 
tologico degli Spirituali, ma che in realtà scaturiscono dal- 
l’avversione ai francesi, più propriamente dall’ostilità del 


romano d'elezione verso i Galli, perchè anche la condanna 
dei barbari è già formulata classicamente 

Il filosofo della storia, che vede dinanzi a sè delinearsi 
una storia che deve venire, è necessariamente un politico, 
ma lo storiografo e studioso del mondo classico, che con- 
templa un ideale tramontato e irraggiungibile, è apolitico. 
1 successivi sognatori di Roma, i fiorentini Boccaccio e Co- 
luccio Salutati e più tardi sopratutto Machiavelli hanno 
trovato il modo di collegare l’ideale repubblicano di Roma 
con la « libertà » del loro Stato di città. Petrarca aderisce, 
come ideologo della « virtù », dell’energia pratica, all’i- 
deale della Signoria e della tirannide della Rinascenza. Es- 
sa è nobile per propria virtù, è congeniale all’aristocrazia 
intellettuale. La nobiltà feudale viene invece perseguita dal 
suo odio a cagione delle sue macchinazioni contro l’unità 
d’Italia. L’unità è anzitutto necessaria per scuotere la si- 
gnoria straniera dei barbari. Petrarca però non sa come 
quésta unità sia da configurare. Così, con le sue fantastiche- 
rie, rimane fedele ai piccoli tiranni. E’ profondamente sim- 
bolico il modo come termina il movimento conservatore in 
Italia e si inizia la Rinascenza filologica: il particolarismo 
vi trova la sua sanzione, come in Germania, per un mezzo 
millennio. La nuova aristocrazia intellettuale, che già con 
Marsilio ha mancato di metter in valore la libertà dello Sta- 
to di città, crea bensì un nazionalismo classicheggiante, ma 
soggiace all’assolutismo dei piccoli tiranni di città e dei 
principi territoriali. Ciò significa la scomparsa d’una genuina 
teoria della comunità e d’una filosofia della storia a vantag- 
gio della dottrina naturalistica della ragion di Stato e d’una 
storiografia nazionalistica. 





* ** 


Si resta colpiti tutte le volte che si viene in rapporto 
con la filosofia sociale tedesca di questa epoca. In conse- 
guenza dell'Interregno la Germania è rimasta indietro poli- 
ticamente e intellettualmente. Fino a Carlo IV non vi era 
una Corte, su cui si potessero appoggiare una scienza e 
un’arte nazionali; e fino alla fine del secolo XIV, finchè cioè 
non sorsero le Università tedesche, non vi era un centro di 
cultura, per mezzo del quale le grandiose opere di Alberto 
Magno e di Meister Eckehart potessero acquistare un’im- 
portanza nella vita pubblica tedesca. Si comprende quindi 


la preoccupazione dei pochi pensatori tedeschi che l'Im 
pero potesse esser tolto alla Germania. Un accorato conser 
vatorismo caratterizza dunque tutto il gruppo. 

Già durante l’Interregno il canonico Giordano da O 
snabriick componeva uno scritto ammonitorio sulla dignità 
dell'Impero romano (G. Waitz, Des Jordans von Osnabriick 
Schrift ii d. ròmische Reich, 1866). Cristo stesso ha ono- 
rato l'Impero, dal momento della sua venuta nel mondo 
fino alla sua dipartita, egli ha voluto nascere al tempo della 
pacificazione dell’orbe terrestre per opera dell'Impero, as- 
soggettarsi al censimento, ha pagato un tributo, ha enun- 
ciato la dottrina delle due spade e riconosciuto l'autorità 
di Pilato come derivante dall'alto. Si può inoltre ricavare 
dall’Apocalisse e dalla Città di Dio d’Agostino la prova che 
l’Anticristo non verrà prima che l'Impero romano non sia 
distrutto. Tutti dovrebbero dunque riconoscere che solamen- 
te il perdurare dell'Impero può salvaguardare dalla gran- 
de persecuzione finale! Almeno i tedeschi, ai quali è stato 
trasmesso l'Impero, dovrebbero onorare l'Imperatore! 

Nel 1281 il canonico di Colonia Alessandro da Roes 
ha aggiunto a questo opuscolo un trattato, il cui primo ca- 
pitolo è formato dall’opuscolo di Giordano (come è stato 
definitivamente dimostrato dopo una lunga disputa da W. 
Schraub: Jordan von Osnabriick und Alexander von Roes, 
1910). Trovandosi alla Corte papale, Alessandro si atter- 
risce alla notizia di un progetto, con cui si vorrebbe tra- 
smettere l'Impero ai francesi. Allora riprende e prose- ‘ 
gue l'opuscolo di Giordano per dimostrare che sono precurso- 
ri dell’Anticristo tutti coloro che vogliono distruggere l’Im- 
pero, i romani e i loro vescovi, i prelati e principi della Ger- 
mania. Egli espone agli ignoranti, con una conoscenza po- 
polaresca della storia e con patriottismo locale, quanto sa 
dell'ordinamento divino dei popoli e dell'Impero. E’ un 
peccato che questa concezione della storia ci faccia dap- 
prima una cattiva impressione, mentre nel suo genere è 
clevata quanto quella di Dante. I Germani sono fatti de- 
rivare dai germani, i gemelli Enea e Priamo il giovane. 
Al più vecchio, progenitore dei romani, è toccato 
il Sacerdotium, al più giovane, progenitore dei tedeschi, è 
toccato l’Imperium e ai Galli il Magisterium. La derivazio- 
ne dci Franchi dai Troiani ha dal punto di vista della filo- 
sofia della storia lo stesso valore dell'albero dell'Impero 
dantesco. La trasmissione dell'Impero ai tedeschi viene giu- 





stificata con senso schiettamente nazionale, e non ancora 
nazionalistico, con la missione affidata da Dio e con l'atti 
tudine della razza. A ogni nazione spetta, per diritto di san- 
gue, attraverso la discendenza e lo sviluppo storico, ciò che 
le è proprio. Nessun popolo va preferito ad un altro in senso 
assoluto, come se gli spettassero tutti gli uffici. Anche Co- 
lonia ha il suo Campidoglio, l'antica residenza Pipini Grossi 
ora S. Maria in Campidoglio (C. 15). Al tedesco Carlo Ma- 
gno, sepolto in Aquisgrana ed ivi venerato, sono state tras- 
messe la corona imperiale e la consacrazione. Questo santo 
Imperatore ha creato per incarico del vescovo romano e col 
suo consenso un ordinamento dell'Impero ispirato da Dio 
e ha comandato che l’Impero romano rimanga in dperpetuum 
affidato all’elezione canonica dei principi germanici (C. 18 
Egli ha lasciato ai Francigenae, ai francesi, un regno aci 
ditario, che per la sua origine imperiale è sovrano e non ha 
bisogno di prestare un giuramento feudale. Contempora- 
neamente Carlo ha trasferito lo studio da Roma a Pari i 
affinchè i gallici arricchissero il loro sapere con lo studio i 
rispondenza alla loro sottigliezza e abilità, e la Chiesa fosse 
spiritualmente edificata con la virtus naturalis, la vitalis e 
la scientialis, fondamenta, muri e tetto di essa (21). Sacer 
dotium e Studium hanno ciascuno una sede, Roma e Pa- 
rigi, ma l'Imperium ha quattro sedi: Aquisgrana Adea, 
Milano e Roma. A cagione della barbarie dei Sassoni sono 
stati trapiantati in Sassonia 210000 Franchi, e così è ra 
concessa ai Sassoni la partecipazione all'elezione imperiale 
anzi si è avuta la loro ascesa alla dignità imperiale con 
Ottone il Grande. Essi però si sono resi indegni di essa con 
la loro barbarie e tirannia, sono stati perciò spogliati del 
loro principato dai principi elettori e gli Svevi sono suben- 
trati al loro posto. Da allora però accadde poco o nulla per 
la gloria dell’Impero, anzi esso cominciò a soffrire a 
mente sotto gli Svevi e i Bavari. Essi governarono da inato 
che l'Impero non si chiamò più germanicum, ma alema- 
nicum. La ricerca delle cause di questa perdita di potenza 
di autorità Alessandro la lascia alla disputa dei Guelfi _ 
dei Ghibellini (C. 27). Chi più danneggiò l’Impero è stato 
però Federico II e perciò ha forse ragione la leggenda po- 
polare, che attende che sorga da un carolingio della dina- 
stia francese un francese imperatore Carlo, qui erit prin- 
ceps et monarcha totius curopae et reformabit ecclesiam et 
imperium. Dopo di lui però non regnerebbe nessun altro. Chi 





vuol credere a una siffatta incerta profezia, creda pure. A 


lessandro spera nella Provvidenza di Dio e sa che è incen 
surabile volere di Dio che il clero e i popoli abbiano re 0 
tiranni a seconda dei loro meriti, per castigo dei malvagi 


e per prova degli eletti. Con grande finezza la leggenda di 
Materno, ‘secondo la quale Pietro ha consegnato @ questo 
suo discepolo il proprio pastorale, la cui parte inferiore è 
conservata a Treviri e quella superiore a Colonia, viene 
messa in relazione col sacrum imperium per mostrare ‘che 
il regnum romanum è regnum dei, come la romana ecclesia 
è ecclesia dei (C. 32). Il papa provveda dunque a favorire 
lo studio a Parigi e la forza dell’Impero in Germania. | 
vescovi tedeschi non sono, come gli italiani, successori di 
Giovanni, che fuggì nudo, ma di Pietro che si battè con la 
spada. Come vi sono le epoche della pace e della guerra, 
così vi sono anche uomini che sono destinati alla guerra e 
ella pace. Se i vescovi romani sostenessero l'Impero come 
una volta, assoggetterebbero presto i Greci, i Caldei e gli 
Egiziani, perchè come i piccoli uccelli fuggono dinanzi al- 
l’aquila imperiale così tutte le barbarae nationes temono 
per natura i tedeschi. 
Questo Alesandro da Roes non è certamente un pensa- 
tore importante ma è una figura assai simpatica. Egli è 
per così dire il tipo d’un patriota conservatore, fortemente 
radicato nel carattere della razza, distante tanto dallo chau- 
vinismo quanto dall’internazionalismo. Egli ha pienamente 
meritato di esser considerato il padre dei conservatori te- 
deschi del suo tempo. 
Purtroppo il suo più vicino contemporaneo e compa- 
gno di partito, l'abate Engelbert da Admont (m. nel 1331), 
non è un tedesco così profondamente e seriamente conser- 
vatore. Egli si è lasciato troppo suggestionare, durante il 
suo soggiorno a scopo di studio a Padova, dalla nuova po- 
litica della Rinascenza. Com'era in uso colà, scrisse anche lui 
un De regimine principum secondo Aristotile, Cicerone e Se- 
neca (ed. I. Huffnadel c. 1750). Anche la sua opera prin- 
cipale De ortu, progressu et fine romani imperi (Basilea 
1553) non va più in là di una compilazione. Ma anche lui 
prende la penna perchè preoccupato per la sorte dell’Im- 
pero. Generalmente si ammetteva che l'Impero sarebbe di- 
venuto sempre più debole e che infine sarebbe perito. Con- 
tro ogni dubbiezza Engelbert sostiene questo principio: 
Vi deve essere una monarchia universale ai fini del retto or- 


“esa di tutto l'universo, ai fini della pace 
vi è che un solo diritto divino € uni sale. | 
è ch 50 I iversale c perchè dag 
. in poi fino all'Impero romano è ps, esistita n; 
i a una monarchia universale, I ‘obilezio» 
i aaa di ad argomento è di carattere schiettamente 
1 : la vera unità risiede soltanto nella c 
È i . ) a comunan- 
Roig agi lingua, dei costumi e delle leggi Questa 
tar ato nazionale non contrast ò coi 
cessità d’una alta sovranità ilo dle ei 
à, custode del diritto delle i 
Li . se «1° . ent ° 
2 il diritto positivo dei popoli deve essere dis 
i pa Sui tempi, ma ciò non significa nulla 
unanza del diritto naturale. L. i 
edi Ì I e. La tutela di que- 
punto all’Imperium, cosicchè i 
è af ‘ppunt L, chè neppure 
LI ci i vi sì sottraggono. Se in effetti pr . 
i gr Ungheria, Bulgaria e Grecia sn 
ora all’Impero, ciò non è ch ivilegio, 
cn é Impero, e un loro privilegio, 
n L' a mai divenire legge generale. A gusto astratto 
i. na (o) Sogna sì contrappone però la storia con 
ell Impero. La perfetta unità d i 
i x el genere umano ni 
e cc. che col diritto divino della Chiesa. 
1 Engelbert rimane talmente a Ì 
i È gelb . ccademico, che, : 
e ga VII e di Dante, osserva sit 
__ O) Agostino, che fuori della Chiesa non vi può 
A 0 Imperium. Nel mondo umano non vi può 
Di mai la perfetta pace dell’al di là, perchè gli di i 
di io e gli scopi del Sovrano non coincidono tini 
di. l'ordinamento ideale non viene mai at 
N n etamente, mentre da esso dipende l’effettiva fe- 
ci mpero. Vale il principio: ognuno vien punito 
Li se da peccato. L'Impero tomano è stato fondato 
- ra ona finirà per esser vinto dalla violen- 
L . Ciò però è ancora molto lontani 
€ però. ano. En- 
Li. Ne rn di Metodio e la profezia dell'al 
i eratore di stirpe francese. Solta in 
- a se. Soltanto allora comin- 
1 ii dell'Impero. Ma allora i popoli si 
no anche all’obbedienza della i I 
i: : a a Chiesa, perchè le 
Lal d , perchè ie 
L.... il pena degli imperatori. E è la 
a quale vuole salvare l’esistenza pi isori 
ii ; i } esistenza provvisoria 
questo suo intento pratico è 
I I pratico è completamen- 
rdano di Osnabriick 
a ì : rick e Alessandro da 
, però troppo accademico e s i ; 
l I : ] e spassionato per po- 
0. suggestione della teoria A postiniana della 
I ‘a allora così rispondente alla situazione storica 


perchè non 





Per attività politica e pubblicistica gli è molto supe 
riore l'altro conservatore tedesco, Lupold di Bebemberg, 
che si formò a Bologna e morì vescovo di Bamberga. A 
buon diritto è il più celebre di tutto questo gruppo, il padre 
dei teorici tedeschi dell’Impero dell’alta Rinascenza co- 
me Sebastiano Brant e Giacomo Wimpfeling, che è stato 
il primo a pubblicare il Libellus de zelo christianae religio- 
nîs veterum principum germanorum di Lupold {Strasbur- 
go 1497). (L'ultima ristampa: Schardius pag. 410, ibid. an- 
che l'opera principale di Lupold del 1340, Tractatus de 
iuribus regni et imperi, p. 23). L'esposizione poetica delle 
idee di Lupold, il suo Ritmaticum quaerulosum et lamen 
Josum dictamen de modernis cursibus et defectibus regni ac 
imperi è stata pubblicata da I. Peter: Allegorisches Gedicht 
auf dem Verfall des Rémischen Reichs mit Version aus dem 
14. Jahrhundert, 1840. 
In mezzo ai torbidi dell’epoca di Ludovico il Bavaro 
il canonista, fedele tanto alla Chiesa quanto alla patria, 
cerca, con tutto l’'armamentario della sua erudizione, una 
via d'uscita politica di fronte alla pretesa della plenitudo 
potestatis del papa, e alle aspirazioni francesi all'Impero. 
Egli la espone all'uomo politico principale del suo tempo, 
all'arcivescovo Balwin di Treviri ed adatta più tardi il pro- 
getto alla situazione politica. Non si può fare a meno d’am- 
mirare la sua fine soluzione di un grave conflitto di coscien- 
za, anche se essa non ha ottenuto l’effetto politico che s'era 
proposto. L'idea di Lupold, liberata dalla. forma scolasti- 
ca del suo trattato, è press'a poco la seguente: La regalità 
elettiva tedesca ha esattamente i medesimi diritti a una re- 
lativa autonomia politica che ha la monarchia ereditaria, 
cioè il merum et mixium imperium, la regolare potestà im- 
periale, quale la possiedono, per immemorabile diritto con- 
suetudinario e per diritto di sangue della successione eredi- 
taria, tutti i re d'Occidente, sebbene in teoria dovrebbero 
essere magistrati nominati dall’Imperatore. Questo diritto 
è un diritto del sangue e della tradizione del popolo dei 
Franchi e dei suoi re. Infatti l'Impero romano è in realtà 
un regno tedesco in seguito alla discendenza dei franchi dai 
troiani, quindi alla loro nobiltà e antichità pari a quella del 
popolo romano. Il ceppo originario, emigrato verso il mare 
Meotico, si chiamò più tardi popolo dei Ligambri e fu 
dichiarato dagli imperatori romani stessi franco cioè libero. 
Esso si è mantenuto libero passando infine dalla Turingia 


nella Francia orientale e occidentale. 1 veri Franchi sono 
i Franchi orientali, mentre i Franchi occidentali sono sol 
tanto francesi, forniti di minori diritti. Carlo Magno pei 
nascita e per la sua legislazione, è un tedesco ed ha ciato 
tato, già prima della translatio imperii, un giusto diritto di 
conquista sulle regioni principali dell’Occidente dall’Aqui- 
tania fino alla Baviera. Questo diritto è stato conservato 
specialmente dal re Ottone I all’Impero tedesco, e cioè co- 
me signoria sulla Borgogna, Lorena e Italia. Queste sono 
le parti dell'Impero più strettamente congiunte tra loro che 
appartengono al regno tedesco. 

Tutta questa deduzione potrebbe sembrare fantastica 
ma si avvicina molto alla realtà di fatto dal punto di vista 
della filosofia della storia ed è, in quanto a conoscenza della 
letteratura storica, più esatta di quella d’Alessandro a 
Roes. Infatti egli adopera gli storici universalmente accet- 
tati al tempo suo, in ispecie la Cronaca universale di Eu- 
sebio con'la continuazione di Frutolf - Ekkehard. Que- 
sta tradizione imperiale tedesca è così « esatta » quanto la 
concezione dantesca dell'Impero romano ed è alta quanto 
la serie degli imperatori dipinta allora sulle vetrate del Mo- 
nastero di Strasburgo. Dietro ad essa sta l’idea giusnatura- 
listica della trasmissione della sovranità da parte del po- 
polo nel quale risiede, in ultima analisi l’idea del prata 
base alla concezione tedesca della corporazione. Dalla sua 
rappresentanza, dal collegio dei principi elettori e non dai 
singoli principi elettori, viene esercitato il diritto elettorale 
Di non ha nulla da fare col concetto della sovranità popo- 
ni. deriva dall’antica concezione tedesca dello Stato 

Lupold ne fa risultare cinque proposizioni capitali i 
favore del diritto dell'Impero uo el _ 
to: 1.) Il re romano eletto concordemente dai principi si 
tori può assumere il titolo di re e esercitare i diritti e privi- 
legi dell'Impero anche in Italia e nelle altre parti dell'Im 
pero direttamente ad esso sottoposte. 2.) Egli può far e 
sto anche in seguito a una mera elezione di cuia e 
del Collegio, perchè è il Collegio come tale che procede al- 
se non i singoli principi elettori, e perchè quindi 
. RR la maggioranza. 3.) Egli ha lo stesso potere 
egli Imperatori, cioè secondo la concezione di Lupold 
quello degli altri monarchi ereditari dell'Occidente 5) E. 
gli non ha bisogno di chiedere e di ricever la nomina o ap- 


provazione del papa, 5.) gli non presta al papa un giu 
ramento feudale, ma soltanto il giuramento di patronato, 
Tuttavia il re riceve, con la incoronazione imperiale, 
ulteriori diritti reali. Carlo Magno ha ricevuto con la tran 
slatio regni operata da Leone II l’universale dignità impe- 
riale anche su quei paesi dell'Occidente che prima non era 
no sotto il potere regale del re dei franchi. E’ l’internazio 
nale alta sovranità dell'Imperatore universale che il re ot- 
tiene mediante l'incoronazione imperiale, sicchè egli può 
esigere la soggezione degli altri re dell'Occidente, e cioè 
quando si fa necessario un appello a lui e quando un caso 
d'urgenza rende necessario l'intervento dell’ Imperatore con- 
tro un re illegittimo. Sui rapporti con Bisanzio Lupold non 
ha idee perfettamente chiare: in ogni caso l'Imperatore oc- 
cidentale non è più soggetto agli imperatori universali pre- 
cedenti, perchè questi hanno perduto il loro Imperium con 
la loro negligenza nella tutela della Chiesa e dell'Impero. 
La dottrina principale di Lupold consiste dunque in 
una distinzione reale tra regnum e imperium. Essi hanno 
sfere ben definite. Solamente per la sfera dell'Imperatore 
universale l'autorità papale ha un significato, perchè si 
tratta qui del governo del popolo di tutto il mondo e di 
entità storiche universali, dell'Impero romano nella serie 
dei quattro imperi universali. Quest'ultimo è stato gover- 
nato successivamente da re, consoli e imperatori e infine è 
stato esaltato da Cristo, analogamente a quanto è detto in 
Dante, Giordano, Alessandro e Engelbert, con i privilegi 
della nascita, morte e resurrezione di Cristo sotto di esso, 
col pagamento del tributo, con l’onore recato alla sua capi- 
tale dal martirio del principe degli apostoli e col colloca- 
mento in essa del papato, e con la promessa che esso du- 
rerà fino all’epoca dell’Anticristo. L'elezione dell’Impera- 
tore emana pertanto anche dal popolo di tutto il mondo, 
dal populus romanus in senso largo, al quale appartengono 
i principi elettori, i principi, | conti e i baroni dell'Impero 
(C. 17). La lex regia è il fondamento della dignità impe- 
riale; l’esercito, il popolo della città di Roma oppure il Col- 
legio dei principi elettori istituito da Ottone III con l’au- 
torizzazione del papa, rappresentano il popolo universale. 
Esso è maior principe, superiore nella gerarchia all’Impe- 
ratore medesimo, per lo meno durante la vacanza del tro- 
na (C. 12). Se la trasmissione dell’Impero è avvenuta an- 
che per opera di papa Leone, egli ha operato soltanto ne- 


cessilate facti, non per regolare autorità, Era un caso d'ec 
cezione in cui egli rappresentava il popolo universale (( 
12). Anche la deposizione dell'Imperatore non è un ius 
ordinarium, ma soltanto un ius speciale che il papa può 
esercitare attraverso la sua declaratio dubiorum é come 
rappresentante del popolo universale o dei delegati del po- 
polo, i principi. ° ui 
Ockham ha creduto che Lupold, ch’egli considera con 
molto rispetto come un insigne maestro, “fosse caduto in 
contraddizione, in quanto avrebbe affermato che il popolo 
universale poteva eleggere non soltanto il re ma anche 
l’imperatore senza confirmatio e approbatio del papa, che 
quindi la distinzione reale fatta da Lupold tra regnini C) 
impenum non fosse in realtà che verbale. Tuttavia egli 
pensa qui tradizionalisticamente, cioè con una compia 
separazione di temporale e spirituale, mentre Lupold pen- 
sa da conservatore. Lupold ha realmente offerto al suo tem- 
po una soluzione del problema dell'Impero, perchè non 
voleva affatto negare al papa la regolare partecipazione al- 
l'incoronazione imperiale, ma voleva soltanto respingere 
quel nuovo assolutismo pseudoconservatore del papato, che 
voleva fare del suo diritto d’eccezione nei confronti di un 
Imperatore notoriamente eretico e insufficiente 
lare sovranità. ° 
Qui può essere ricordato brevemente soltanto un altro 
teorico tedesco, il canonico di Ratisbona Corrado di Me- 
gemberg, che non appartiene propriamente ai conservatori 
perchè riconosce la sovranità del papato. Corrado vuol in- 
durre alla mitezza il papa mediante un lungo lament aL 
legorico sull’infelicità della Germania co pita dall'interdeb 
to papale e vuole ammonirlo a non abusare pericolosame sto 
nr suo potere (Planctus ecclesiae in Germaniam Scholz IL 
. a volentieri vedere l’antica coordinatio 
ni ei pero e mette in guardia sopratutto dalle pre- 
ominio universale dei francesi. Naturalmente Cor- 
Lr n ° completamente d’accordo con la 
| ] upo!d, che egli chiama rispetto: > 
suo signore, e quindi ha presentato nel ng "TV 
una risposta al trattato di Lupold, che gna 
correzione di esso 





una rego- 





dci oveva essere una 

I, 249). Corrado è uno Sn .. sl 
cosa letto legittimiste i izi 

to = i 8 a e incondiziona- 

ostenitore della monarchia universale. Nessun altro re- 


gno gode di una exemptio integra et totalis di fronte ad 


. Ciò è rivolto spec ialmente contro le pretese egemoni 
che dei francesi. Qui Corrado segue completamente la teo 
ria di Lupold sull'antico regno tedesco. La traslalio sì è 
compiuta secondo lui in tre tappe, del Vicariato, del Pa 
triziato e dell'Impero. Essa non è una traslazione nello spa 
zio, ma l'istituzione d’un rapporto di signoria e sudditanza 
almeno nei paesi che si trovano dentro la Chiesa di Dio. 
Secondo Corrado l'Imperatore entra così in un rapporto 
di soggezione verso il papa, il quale ha proceduto alla 
traslatio non soltanto casualiter, ma per regolare autori- 
tà e possiede un regolare diritto di esame della elezione. Il 
carattere popolare dello Stato è cessato con la traslatio, il 
papa è divenuto con essa un alto signore. In tal modo 
l'incoronazione imperiale per opera del papa diviene un 
atto giuridico costituitivo. Essa è più di un mero 
conferimento del titolo, come pretendevano i principi nel 
1338 e Lupold, è più che la partecipazione del fattore spi- 
rituale accanto ad altri fattori, come era stata nel Medioe- 
vo. Il giuramento di fedeltà diventa addirittura un giura- 
mento feudale, ciò che non era stato mai. Si è attribuito a 
Corrado una maggiore coerenza in confronto di Lupold e 
persino Scholz la ha ammessa, ma in realtà Corrado è il 
rappresentante di un unilaterale atteggiamento partigiano. 
L'origine più profonda delle difficoltà risiedeva per 
Lupold di Bebemberg in qualcosa di affatto diverso, cioè 
nell’effettiva evoluzione storica verso lo Stato territoriale 
d'Occidente. Lupold ha constatato questa evoluzione per 
gli altri re dell'Occidente e voleva promuoverla anche nel 
regno tedesco. I re dell'Occidente non devono essere più 
i magistrati dell'Impero. Si fa già sentire in Lupold la Rina- 
scenza, in conseguenza della sua conoscenza del diritto ro- 
mano e canonico. I re non sono stati mai magistrati, ma 
erano soltanto liberi seguaci del loro signore, di un condot- 
tiero, non di un giudice. Tuttavia, data la situazione, la 
funzione di giudice supremo, assegnata all'Imperatore in 
Occidente, sarebbe stata un freno internazionale al nuovo 
principato territoriale ed una garanzia dell’unità dell’Oc- 
cidente. Certamente la Germania avrebbe in apparenza sa- 
crificato la sua propria evoluzione nazionale per riavere in 
realtà dall'ordinamento dell'Occidente più di quanto non 
avrebbe perduto in prestigio. 
Tuttavia il destino politico aveva deciso già diversa- 
mente allorchè Lupold scriveva il suo trattato e invitava 








col suo Libellus i principi tedeschi ad esser fedeli all'Im 





pero e a rafforzarlo. La lotta condotta dai Papi contro l'im 

peratore Ludovico aveva dato al collegio dei principi elet 

tori una potenza, che rendeva quasi impossibile all'Impero 
. . . ] . . 

la ‘direzione dell’Occidente e sanzionava il particolarismo 





tedesco. L'appello di Lupold alla fedeltà all'Impero giun- 
geva troppo tardi. L'oligarchia dei principi era la vinci- 
trice nel conflitto tra imperatore e papa. La diete di Lahn- 
stein e di Rehnse nel 1338 fronteggiarono infine seriamente 
Avignone ed allora soltanto si ottenne ciò che l’imperatore 
da solo non era riuscito ad ottenere. Ludovico stesso sem- 
bra esser stato un’altra volta sotto l’influsso radicale di 
Marsilio. Egli potè celebrare ancora una volta alla dieta 
imperiale di Coblenza una festa esternamente splendidissi- 
ma dell’Impero, accogliere il giuramento feudale dell’In- 
ghilterra e intervenire come giudice nel conflitto tra Francia 
ed Inghilterra. Ma non a lui, ma a Carlo IV, l’imperatore 
tipicante moderno, calcolatore, toccò il frutto delle lotte 
di Ludovico, perchè, contento del conseguibile, si preoccu- 
pò soltanto della potenza della sua casa, seppe mettersi abil- 
mente d'accordo col papa e finì col riconoscere ai Principi 
elettori, con la Bolla d’oro del 1356, un potere quasi so- 
vrano. 

Questo era dunque il risultato della Rinascenza politica 
in Germania: la sanzione recata all’oligarchia principesca 
e quindi al particolarismo. Allo stesso modo è rimasta vit- 
toriosa in Italia la tirannide particolaristica dei piccoli Stati 
e dei principi territoriali. La teoria della sovranità popolare 
si concludeva nell’oligarchia e non nell’aristocrazia intel- 
lettuale, come in realtà si era voluto. L'alta politica ha 
già sanzionato la fine della grande epoca delle città tede- 
sche. Certamente conforta il constatare che la Germania, 
con la sua economia territoriale particolaristica, si è salvata 
dall’uniformità centralistica, che caratterizza gli Stati asso- 
lutistici occidentali. In cambio però essa dovette subire la 
grave jattura della decadenza economica, delle guerre dci 

, contadini e di religione, appunto perchè le mancava un forte 
potere imperiale centrale. Già si delineava per la Germania 
un destino particolare, perchè essa non riuscì ora a limitare 
il potere pseudoconservatore del papa nella misura in cui 
riuscirono le nazioni occidentali, la Francia e l'Inghilterra. 






CAPITOLO IV 


I TRADIZIONALISTI 


L’interpretazione dell'ultimo gruppo della De 
itica i ra difficoltà quasi insormontabili. Non è che 
politica incontra di ( dd i ) iii 
facciano qui difetto i testi; anzi essi sono : 
ma non sono stati ancora criticamente scevera o siro 
Inoltre i campioni di questo indirizzo sono 2 bi 
criticisti. Essi vogliono, come Kant di fronte a n 
dimostrare l'impossibilità d’un determinismo Sr di 
nel senso voluto da Sigieri e dalla _Rinascenza si + i 
rigina e negano parimenti la possibilità d’una i - 
zionale in senso tomistico. Oggi non è ancora possì pn sa 
bilire esattamente la posizione personale di agi agro 
scani lungo la linea tracciata press’a poco 2 a .. 
torno agli ordini mendicanti, dalla contesa tra DE 
liberali e i mendicanti, e dal nuovo nominalismo one o 
gico. Dall’opposizione alla mondanità delle riven gn 
giuridiche della Chiesa sorge un acosmismo religioso, + “ 
d’una potenza assolutistica di Dio, che non è legata al dr 
dine da essa dato al mondo, nè all ordinamento " 
co mondano e neppure all'ordine della Salvazione. a 
cuna più grave nella nostra esposizione è la mancata i È 
strazione della continuazione della lotta per la povertà nella 
generazione successiva a Bonaventura, dovuta sopratutto 
al fatto che l’opera di Duns Scoto non è ancora edita criti- 
camente. Tuttavia, dopo la moltitudine delle relazioni fino- 
ra notate tra la individuale posizione sociale del pensa- 
tore e la sua metafisica, è indubitabile, che i concetti fonda- 
mentali della metafisica scotista sono sorti dalla continuazio- 
ne della lotta della povertà e dalla reazione contro il deter- 
minismo di Sigieri e che Duns e il suo successore Ockham 
hanno utilizzato la nuova logica della significazione come 
mezzo per sostenere la loro metafisica. 





Data questa situazione, è necessario premettere, all'op 
posto di quanto si è fatto finora e con tutte le dovute ri 
serve, un riassunto della metafisica di Ockam. Essa è già 
compiuta, allorchè egli entra in conflitto con la censura, 
proprio come Quidort, a cagione d’una nuova teoria del- 
l’Eucarestia ed è poi coinvolto in Avignone, in relazione 
alle lotte contro Ludovico il Bavaro, nella seconda grande 
fase della lotta per la povertà, nella lotta teoretica. 

Comincia allora il periodo delle sue gigantesche opere 
di filosofia sociale, dal 1328 fino alla sua morte avvenuta 
nel 1349 nel convento francescano di Monaco. Egli appar- 
tiene ai pensatori di primissimo rango e, come l’Aquinate, 
ci si presenta già nel suo Commento alle Sentenze come un 
maestro compiuto nonostante i suoi trent'anni. Egli ha svi- 
luppato molti particolari e non è ancora possibile dire con 
precisione quanto derivi da lui medesimo e quanto sia stato 
derivato da Duns, ma il suo sistema è saldo in tutti i suoi 
tratti essenziali. E' soltanto difficile dargli un nome preciso, 
perchè, proprio in conformità all’opinione di Ockham sul- 
l'ordine delle cose, esso non ha un’unità sostanziale, ma sol- 
tanto una formale. Proprio perciò esso è per così dire la 
metafisica del trapasso dal Medioevo all’età «moderna. 

Il suo concetto centrale è il grande teologema di Duns 
Scoto, secondo il quale in Dio si devono distinguere una 
potestas absoluta e una potestas ordinata. Dio esercita nei 
riguardi del mondo un potere ordinato, col quale procede di 
regola secondo:una norma. E’ ‘questa la legge naturale, 
ma intesa volontaristicamente. Una volta che il mondo del- 
le cause secondo è posto positivamente, ma non necessaria- 
mente da Dio, esso deve procedere per sè stesso necessaria- 
mente e in questo ordine i soli liberi esseri dotati di volontà, 
come l'uomo, possono ancora agire contingentemente. Dio 
però non è legato alla legge naturale, potrebbe aver creato 
un mondo completamente diverso, può in ogni momento 
produrre senza l'azione d’una causa seconda l’effetto di que- 
sta, fare sì in ogni momento che il fuoco non sia caldo, ma 
freddo. Perchè Dio ha la assoluta onnipotenza, che è subor- 
dinata soltanto alla legge della non contradizione: non può 
nello stesso tempo volere e non volere. Con ciò non è af- 
fatto ridotto a un Dio del mero arbitrio, perchè egli vuole 
necessariametne la sua bpntà, in quanto la riconosce razio- 
nale. Egli è una persona spirituale con l’identità dei suoi 
attributi: la sua volontà è intelletto, ed essi sono completa- 











mente scambiabili. Anzitutto non vi è in Dio nessun ordi 

ne sostanziale, nessuna ratio aeterna, che sia Ìn qualche 
salda relazione con le cose da lui liberamente poste. Non vi 
sono universali e leggi essenziali nelle cose, ma soltanto I in- 
finita moltitudine delle possibilità dalle quali Dio reali: na 
liberamente ciò che vuole. Le cose non sono più copie delle 
perfezioni di Dio medesimo, ma soltanto singolari attuazio- 
ni delle infinite possibilità astratte. E' come se nel nordico 
paese delle nebbie si fossero raccolti soltanto gruppi di nu- 
vole, che rispecchiano ancora l’onnipotenza, ma in sè stessi 
sono privi di sostanza e di forma, sono soltanto figure de- 
terminate. Nella creazione è avvenuto come se Dio, alla 
maniera stessa dal dialettico Ockham, avesse optato per 
una soluzione tra le infinite soluzioni possibili. Dio 
non agisce più naturaliter come una natura spirituale, ché 
è essenzialmente somma necessità e solo in tal modo vera 
libertà, ma agisce liberamente, perchè pone liberamente 
la meta finale dell’universo come una determinata mèta 
tra le infinite possibili. La potentia absoluta della volontà 
di Dio diventa la vera essenza di Dio per lo meno in rap- 
porto a quanto è fuori di lui, anche se in sè egli rimane ne- 
cessariamente immutabile e indipendente, perchè è l’essere 
semplicissimo. . 

Questa è la prima concezione radicalmente volontari- 
stica di Dio. Parla qui un giovane contemporaneo di mae- 
stro Eckehart, che ha la medesima radicale ostilità verso 
la forma, ostilità propria dell’uomo nordico. Ma mentre il 
non politico Eckchart immerge tutto l’uomo e la volontà 
umana nell’essere stesso di Dio, il politico Ockham cerca 
d’interpretare la somma volontà assoluta di Dio come for- 
za sovrana, non come essere misteriosamente immobile ed 
operante. / i 

Egli è l'inglese che crea, dopo Duns Scoto, la prima 
metafisica dell’assolutismo, un positivismo radicale nei ri- 
guardi della volontà divina e un radicale empirismo nei ri- 
guardi della conoscenza, ma lascia anche uno spazio libe- 
ro per la libera volontà individuale, che rimane indermina- 
ta come la volontà di Dio. 

E° chiaro che la potentia absoluta è la decisa reazione 
al determinismo della Rinascenza filosofica. La stessa gran- 
diosa lotta, che Kant, nipote di scozzesi e discepolo degli 
scozzesi, ha condotto contro il determinismo di Spinoza, 
vien qui intrapresa col medesimo scopo di salvare l’e- 








sperienza religiosa e di salvaguardare la libertà spirituale e 
la spontaneità del volere dal razionalismo e dal determini 
smo, che sembravano inevitabili, d'una concezione empirica 
della natura e del mondo. Si tenta di salvare il carattere per- 
sonale del volere dal determinismo di Sigieri con una so- 
luzione di forza, che anticipa di colpo tutti i risultati es- 
senziali del criticismo occidentale ed ha avuto inoltre il 
merito storico incomparabile di aprire la via a una scienza 
naturale critica ed empirica. Esso significa però anche la 
salvezza della fede dalle antinomie artificiali della scienza 
naturalistica; anche qui il nodo viene tagliato e non sciolto, 
cioè ci si rifugia volontaristicamente nel mero miracolo, co- 
me dato di fatto che deve esser accettato e come suprema 
prova della Rivelazione. 

L'ordine della natura è sempre ipotetico. Segue la sua 
regola soltanto finchè lo consente la potestas ordinata di 
Dio. Dio lo può in ogni istante violare con la sua potenza 
assoluta. La nostra conoscenza delle cose naturali, che di- 
pende empiricamente dalle cose singole, può in ogni mo- 
mento esser resa vana da Dio; egli potrebbe anche illuderci 
in una cosa, e noi la terremo per reale come le cose effetti- 
ve. Egli può porre una sostanza senza accidente, «come nel- 
l’Eucarestia, e viceversa, anche se nell'ordine consueto del- 
la natura l’una non esista mai senza l’altro. Noi però non 
possiamo conoscere le sostanze altrimenti che attraverso gli 
accidenti, perchè non ci sono universali reali. Noi non co- 
nosciamo una sostanza in sè, neppure la nostra sostanza psi- 
chica. Ciò significa che essa, esattamente come la cosa in 
sè di Kant, esiste, ma non è conoscibile. Parimenti la causa- 
lità consueta della natura non può essere negata in quanto 
determinata dalla potentia dei ordinata, ma non ha ne- 
cessità razionale. Noi sappiamo soltanto che la causalità 
naturale delle cause. seconde e la causa prima, Dio, coope- 
rano in ogni effetto, per lo meno naturaliter, ma non sopra- 
naturaliter. Il nesso però tra effetto e causa non è conosci- 
bile. Noi vediamo soltanto la regolare, irriversibile succes- 
sione cronologica di causa ed effetto quando le circostanze 
sono eguali, e la consideriamo come una causalità, inferi- 
mus causalitatem. Su tutti i punti è dunque già raggiunto 
il criticismo di Kant nei riguardi dell'ordine della natura 
(cf. E. Hochstàtter, Studien ‘zur Metaphysik und Erkennt- 
niskritik W. von Ockhams 1927). 

Questa potente affermazione di criticismo ha aperta- 





mente lo scopo di eliminare la più grande difficoltà teolo» 
sica che si era cercata nella nuova situazione scientifica for 

matasi a Parigi, e cioè in certa misura mediante un attacco 
preventivo all'indirizzo deterministico e inoltre anche al to 

mismo, che a questi francescani sembrava un compromesso 
con la scienza mondana. Come un tempo il celta Abelardo a 

veva posto dialetticamente una accanto all'altra le contradit 

torie autorità senza dare una soluzione, così ora Ockham e 

spone di nuovo nel suo Centiloguium (Lione 1496) cento 
conclusioni, che devono dimostrare l’irrazionalismo di tutta 
la scienza teologica. Ma ora sono i dogmi centrali dell’epo 

ca, che vengono spinti nella sfera del contingente, anzi 
dell'assurdo umano, per mostrare l'impossibilità d’una teo 
logia razionale. Nel dogma della Trinità uno è uguale a tre; 
contro il dogma dell’incarnazione si può asserire dialettica 

mente che Dio nella sua onnipotenza avrebbe potuto assu 

mere anche una natura d’asino o di pietra; e nell’Eucare 
stia, la teoria della transustanziazione, che non si fonda 
sulla Bibbia, pone l’antinomia, secondo la quale due so- 
stanze dovrebbero trovarsi in un medesimo luogo. Nella 
religione domina dunque un principio completamente di- 
verso, l’irrazionalità del miracolo, che segue una logica di 
genere diverso e peculiare. 

Ma proprio perciò essa appare al criticismo come l'u- 
nica verità assoluta. In essa sola vi è certezza assoluta, per- 
chè in essa la potestas absoluta di Dio si è rivelata e si è di- 
mostrata attraverso miracoli. Il suo contenuto è sopranna- 
turale. Esso non viene compreso naturalmente, e quindi vi 
deve essere anche una comprensione soprannaturale della 
Rivelazione, e questo è il miracolo della fede. 

Che vi siano uomini che credono a queste verità irra- 
zionali, è un dato di fatto positivo. Esso non può essere 
spiegato che col fideismo, con una teoria soprannaturalisti 
ca della fede. Soltanto la fides infusa, la fede infusa per gra- 
zia, fornisce all'uomo la forza sovrannaturale per accettare 
per vero l’irrazionale. Il nodo della questione della Rive- 
lazione vien tagliato mediante una concezione intellettuali- 
stica del contenuto della fede, per la quale è normativo ciò 
che è positivamente tramandato dalla Scrittura e ciò che ne 
è immediatamente dedotto, e ricorrendo a un intervento 
della potestas absoluta di Dio nella volontà dell’uomo, co- 
stretto a un sacrificium intellectus e all’assensus. 

Criticismo e fideismo sono qui necessariamente con- 

















giunti e sono riuniti dal concetto supremo della potestas 
absoluta. In mezzo ad essi non ha più posto una etica ra 
zionale. Un'intelligenza della Rivelazione è possibile, secon 
do il Vangelo e Paolo, soltanto in base alla testimonianza 
della propia coscienza, partendo dalla conoscenza del dirit- 
to naturale propria dell’uomo morale, con la quale si deve 
esaminare se la Rivelazione sia vera. Ma ora l’essenza uni- 
versale dell'uomo è criticamente esclusa. L'uomo non è 
un essere universale, ma un essere volitivo indeterministi- 
co e quindi non vi sono per lui norme generali. Tutto il 
problema della norma va trasferito nel campo della positi- 
vità. Norma etica è la volontà di Dio. Eticamente giusto 
è quanto Dio ha positivamente fissato come retto tra le in- 
finite possibilità astratte. La legge di natura non è altro che 
l’astratto contenuto delle norme del decalogo e della Bib- 
bia. 

In base a ciò si può ora determinare il sistema meta- 
fisico di Ockham. Non è un sistema classico della filosofia, 
non è una delle grandi forme attraverso cui si è tentato di 
pervenire a una concezione unitaria dei fatti dell’universo. 
E’ consapevole reazione al naturalismo di Sigieri, è chiaro 
ripudio dell’idealismo oggettivo e del realismo critico, per- 
chè non c’è per noi, secondo esso, un ordine oggettivo delle 
cose. Non è neanche un idealismo soggettivo, perchè l’in- 
telletto non costruisce affatto indipendentemente dall’espe- 
rienza un sistema del mondo per mezzo di categorie sogget- 
tive, ma al contrario la conoscenza naturale dipende dalla 
cosa singola e dai fatti dell'esperienza e quindi dalla pote- 
stas ordinata e dalla absoluta, che pongono la realtà ordi- 
naria e il miracolo. Qui diventa più che mai chiaro come 
il volontarismo non possa essere una filosofia dell'essere, ma 
soltanto un filosofare agnostico e criticistico sopra ciò che 
è soltanto relativamente prevedibile e per noi completa- 
mente irrazionale. In realtà si tratta d’una teologia, che 
non fa che porre dialetticamente al proprio servizio la filo- 
sofia e tuttavia anticipa le più grandi conquiste moder- 
ne. Questo atteggiamento è in stretto rapporto con la sua 
epoca, sebbene oggi esso si rinnovi in una situazione simile. 

Nel conflitto tra fede e sapere l’individuo si pone dalla 
parte della fede. Opta per la fede, e quando crede realmen- 
te, la accoglie come un miracolo dell’onnipotenza divina 
contro ogni speranza e ragione. Questi francescani sono per- 
fettamente in buona fede quando, in contrasto con i filosofi 


naturalistici, assicurano che, nonostante tutti gli artifizi dia 
lettici, si sottomettono completamente all'autorità della Bib 
bia e della Chiesa. Essi non vogliono esperimentare in sè 
la loro fede — questa è la loro differenza dalla Riforma 
ma intenderla come miracolo positivo. Questo individua 
lismo del soggetto religioso va definito come un tradizio 
nalismo, come vanno definiti tradizionalisti quei pensatori 
politici conservatori dopo la rivoluzione francese, che non 
trovando una via d'uscita dal criticismo in una filosofia 
oggettiva optarono per la incondizionata accettazione della 
Chiesa e del legittimismo. Il tradizionalismo del tardo Me 
dioevo deriva parimenti dall’enorme dissidio interno tra il 
devoto attaccamento all'antico e l'impotenza di fronte alla 
filosofia e politica moderne già in atto. Esso è pervenuto da 
sè, col suo criticismo, ai più importanti risultati del pensiero 
moderno ed in questo è di gran lunga superiore, con la sua 
arditezza radicale, alla rinascenza aristotelica ortodossa. La 
assai giustificata, enorme consapevolezza dei propri meriti 
teologici e della propria inaudita abilità dialettica crea un'a- 
ristocrazia della cultura teologica, che considera praticamen- 
te la propria decisione superiore all'autorità carismatica del 
papa e dei concili, e dichiara autorità sovrana positiva la 
Bibbia e la tradizione teologica e canonica. In opposizione 
al papato canonistico essa ha creato una teoria volontaristi- 
ca per l’assolutismo politico. In quanto a risultati essa ha 
finito per trovarsi involontariamente alleata al suo più odia- 
to avversario, al Curialismo. Gli zelatori della Chiesa hanno ‘ 
introdotto l’assolutismo nella concezione della Chiesa, gli 
zelatori della fede nella concezione dello Stato. Al posto 
del formalismo canonistico hanno collocato il teologico, per- 
chè in fondo entrambi i partiti non sono che gruppi di poli- 
tici della Rinascenza appartenenti all’aristocrazia della cul- 
tura. | 

L'intera teoria dei tradizionalisti è contenuta nelle gran- 
diose opere di Guglielmo di Ockham, che con inattaccabile 
rigore scientifico ha raccolto e sistematicamente esaminato 
tutti gli argomenti degli amici e degli avversari. Vi domi- 
nano una chiarezza e precisione perfetta e tuttavia esporre 
la dottrina di Ockham sullo Stato e sulla Chiesa è impresa 
così ardua, che ancora nessuno ha osato farlo in una mono- 
grafia. Poichè sc ne fa. qui il tentativo, si prega di tener con- 
to delle difficoltà quasi insuperabili, sopratutto nell’esposi- 
zione del raffinato metodo terministico, e della ampiezza 





delle opere, nelle quali tuttavia non si trova una parola 

di troppo. Il dialogo solo ha 450 pagine in folio, cioè molto 
Rigi: ne . 

più di 1000 pagine di questo formato. Naturalmente si pos 


sono prendere in considerazione soltanto le opere sistemati 
che e non gli scritti di polemica personale. 

La lotta di Ockham contro il papato comincia. con l’in- 
coronazione a imperatore di Ludovico il Bavaro e con la 
creazione dell’antipapa spiritualistico Pietro da Corvara 
Il generale dei Francescani Michele da Cesena riprende in A- 
vignone, insieme ad Ockham e al giurista Bonagrazia da Ber- 
gamo, l’antica lotta francescana per il rigido ideale della 
povertà. Questa lotta entra ora in una nuova fase, perchè 
dopo la condanna di Olivi è necessario creare un’altra base 
della lotta e lo spritualismo gioachimitico, data la situa- 
zione nelle università, deve esser completamente abbando- 
nato. Il generale si rifugia con i suoi amici presso l’impera- 
tore a Pisa e va con lui a Monaco, dove il convento dei 
francescani accoglie per venti anni i più grandi dotti del 
secolo. L'imperatore ha acquistato un potente alleato nel- 
l’inglese, e con ragione la sua ulteriore vertenza è stata det- 
ta la guerra degli zoccolanti. Lo spiritualismo è ormai vin- 
to, fatta eccezione di alcuni ritardatari, i Fraticelli.in Italia 
La lotta per l'ideale della povertà non vien più condotta 
simbolisticamente, ma criticamente e scientificamente e pa 
me un episodio della guerra d’inchiostro tra Papato e Im- 
pero. 

La lotta teoretica per la povertà viene inaugarata il 
25 aprile 1331 da una circolare di Michele da Cesena uni- 
versis fratribus (Goldast II, 1236). Essa fu dovunque af- 
fitta alle porte delle chiese. Il generale narra di aver resi. 
stito a viso aperto, come Paolo a Pietro, a papa Giovanni 
XXII, allorchè questi nel 1328 condannò come eretica la 
dichiarazione del capitolo generale di Perugia sulla povertà 
di Cristo e degli apostoli în proprio et communi, e di essi 
fuggito a Pisa. Egli dichiara per suo conto eretici i seguenti 
dodici articoli della Bolla Quia vir reprobus: Cristo he 

avuto l’universale dominium rerum omnium enni 
come vero Re e Signore în temporalibus; ha avuto proprie- 
tà privata; non ha mai consigliato agli apostoli la finihera 
i) ogni proprietà; non ha dato ai predicatori una regola 
1 vita diversa da quella dei discepoli privati; non ha lo- 
# vietato assolutamente il possesso di denaro e scarpe; 
a permesso agli apostoli di avere una proprietà privata e 


una proprietà comune immobili; non ha mai fatto un 
voto di povertà; gli antichi cristiani dopo la distribuzione 
della povertà comune non hanno avuto nessun diritto su 
quanto fu suddiviso; il voto degli Ordini che vivono senza 
proprietà privata non si estende ai mezzi indispensabili di 
sostentamento. Questi dodici articoli sono poi illustrati nel- 
le literae deprecatoriae Fratris Michelis ad regem Romanuni 
et principes Alemaniae (Goldast 1240). Do 

Sono le questioni sul comunismo della Chiesa primiti- 
va, che furono riprese in discussione al sorgere del sociali- 
smo, e che sono adoperate dai francescani come arma teo- 
logica decisiva contro le pretese di proprietà e dominio 
universale della Curia. Entrambi i partiti avevano torto, 
perchè la regalità di Cristo non era una regalità nè una 
regalia, ma neanche il comunismo di fatto della Chiesa 
primitiva era un voto formalmente giuridico di povertà e 
un sistema sociale della povertà, come lo concepivano i 
francescani, che, privi di senso storico, lo mettevano in 
analogia col loro ordinamento della povertà. 

Giovanni XXII fece redigere una replica alla circo- 
lare di Michele e questa replica fu commentata e confutata 
parola per parola da Ockham nel suo grandioso Opus n0na- 
ginta dierum in 120 capitoli (Goldast II. 993-1226). Que- 
sta è la prima grande opera di politica ecclesiastica dell’in- 
glese, ed è, nonostante la fretta della redazione compiuta in 
go giorni, un lavoro d’inaudita abilità dialettica ed esege- 
tica. La confutazione si allarga in modo da divenire un’in- 
dagine di filosofia giuridica e politica sulla posizione tempo- 
rale e giuridica della Chiesa, sul concetto e sull’origine bi- 
blico - storica della proprietà, sull’usus in quanto uso ed 
abuso di res consumptibiles, di beni di consumo, sul godi- 
mento usufruttuario di capitoli e fondazioni, sulla giusti- 
zia, sul diritto naturale, sul diritto positivo e sul diritto di 
approvazione, sulla vita perfetta dei predicatori, sulla vita 
dci laici che non è sottoposta al comandamento della perfe- 
zione apostolica. In un punto particolarmente importante 
l’opera passa alla questione metafisica della potentia abso- 
luta e dell’ordinata di Dio. Finalmente troviamo un pensa- 
tore medioevale che parla esplicitamente della corrisponden- 
za tra la sua metafisica e la sua filosofia sociale. Natural- 
mente non sono dimenticati i passi di Clemente e di Ambro- 
gio favorevoli a un comunismo cristiano. 

La filosofia sociale di Ockham purtroppo non è un si- 


stema classico, come non lo è la sua metafisica, Nella rea 


zione alla mondanizzazione canonistica della Chiesa l'ideale 


francescano della povertà è ridotto da ideale di vita volon 
tariamente accolto, a un sistema giuridico comunistico per 
gli apostoli e predicatori. In luogo del libero, esemplare pa- 
cifismo sociale di San Francesco subentra il comunismo 
per il clero. Però l'ordinamento laico della proprietà e del 
diritto viene concepito come un sistema economico e giuri- 
dico quasi completamente autonomo. Comunismo religio- 
so per il clero e positivismo per il diritto laico si contrap- 
pongono qui in un'’antitesi inconciliabile. 

Particolarmente importanti sono le idee di Ockham 
sullo stato primitivo nel Paradiso terrestre. Il dominium 
dei progenitori, prima del peccato originale, era una pote- 
stas rationaliter regendi ac gubernandi temporalia absque 
eorum resistentia violenta. Di fronte a questa mancata re- 
sistenza da parte delle creature non era necesario l’uso della 
forza (C. 14). Questo dominio era una forza sovrannatura- 
le che emanava dalla pienezza del vigore e dalla saggezza 
non ancora turbata. Nel pacifico ordinamento divino della 
natura non era possibile un dominio mondano, perchè ruan- 
cava la resistenza. Questo stato miracoloso non è stato rista- 
bilito pienamente con la Chiesa primitiva, perchè agli apo- 
stoli fu restituita soltanto una forza taumaturgica sugli ani- 
mali nocivi, non però la pienezza delle forze spirituali € cor- 
poree. Fin dal principio è dunque la concezione pessimi- 
stica del corrotto ordine della natura, che sta a fondamento 
di tutto il sistema tradizionalistico. Il dominium è sempre 
esercizio della forza contro il male. Non vi era nello «ito 
primordiale una proprietà, perchè questa implica essenzial- 
mente la facoltà di difenderla nella contesa giuridica id 
che allora non era possibile (C. 26-28). L'ordinamento se- 
Sn viene considerato fin dal principio come qualcosa 
i non ideale e di non redento, cui però i cristiani non de- 
vono opporre resistenza. E’ in connessione con questo con- 
cetto l’idea legittimistica dello status quo, che il cristiano non 
deve violare. La concezione tomistica del diritto di natura 
che ammette la possibilità d’un ordinamento naturalmente 
son razionale e retto, viene dunque completamente ab- 
ci In sua vece subentra la distinzione positivistica 
ra fori e ius poli (C. 65). Zus fori è lo stato giuridi - 
sitivo, che subentrò i de na 
n è entrò con la pactio, con l'accordo puramen- 

conomico sulla spartizione dei beni della terra che in ori- 
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gine crano comuni, avvenuto pruma ancora che LI fossero i 
re, dai quali soltanto fu creato l'ordinamento politico. Que 
sto è costituito dalle leggi dei re. Da quando l’orbe terrestre 
fu suddiviso dai romani, non vi è più una partizione non 
politica. Nell’antico Patto la proprietà è stata ancora as 
segnata dal diretto diritto divino, ma non più nel Nuovo 
Patto, poichè esso non ha abolito, al suo inizio, la proprietà 
dei cristiani, dei giudei e dei pagani. Il ius poli è V'epicheia, 
l'equità, cui si riduce ora il diritto naturale in quanto mero 
diritto eccezionale in caso d’estrema necessità. 
In base alla ragione naturale è lecito in caso di bi 
sogno ‘appropriarsi dei mezzi di sussistenza, ed anche al 
predicatore del Vangelo si devono assicurare i mezzi 
di sussistenza. Vi sono cinque modi di posseilere: an 
zitutto per merito morale e poi ex debiti necesstiate, per 
bisogno. Così il superfluo dei ricchi appartiene ai pe 
veri, che hanno un diritto divino su questo Super 
fluo, e specialmente sui beni della Chiesa, naturalmen 
te non perchè lo possano esigere, ma perchè i proprietari 
hanno l'obbligo di darlo. In terzo luogo si può possedere 
per diritto politico e con tranquilla coscienza; in quarto luogo 
soltanto con tranquilla coscienza, quando si possiede senza 
avarizia e senza cattiva intenzione; in quinto luogo il pos- 
sesso può essere puramente legale, ciò che talvolta può es- 
ser anche moralmente ingiusto (C. 65). Conseguentemente 
vanno distinti anche tre generi di giustizia: la giustizia in 
quanto virtù particolare di fronte alle altre tre virtù cardi- 
nali, in secondo luogo la giustizia legale, che riferisce tutte 
le attività al bene comune, € in terzo luogo la giustizia me- 
tafisica in quanto ordinamento etico della vita in generale. 
Vi sono dunque molte operazioni lecite, che non hanno la 
virtù della giustizia, ma che appartengono a un'altra vir- 
tù, e vi sono poi'operazioni esternamente legali, quando si 
considera soltanto la legge senza la corrispondente interna 
disposizione d’animo, e operazioni razionali, quando tutte 
le operazioni lecite sono anche giuste in senso metafisico. 
Non è lecito abolire in qualche modo un diritto sussistente 
contro la volontà del proprietario, e in tal modo si liquida 
l’intera costruzione curialistica d’un’alta proprietà ecclesia- 
stica. 
La seconda parte comprende il vero e proprio dibatti- 
to sulla prassi della povertà. La suprema distinzione di Oc- 
kham è quella tra domizium divino e umano. Dio è il Si- 











gnore di tutte le cose e in origine ha assegnato al genere u 
mano una proprietà comune. Non ne consegue però che 
la divisto, per cui ai singoli spetta la proprietà privata, non 
sia dovuta al diritto umano, altrimenti nessuno potrebbe 
trasmettere la sua proprietà senza una prova che ciò è gra- 
to a Dio. (C. 89). L’individualismo volontaristico è qui sal- 
damente mantenuto e conduce all’idea dell’autonomia del 
l'economia e della politica puramente umane. Essere re in 
senso vero e proprio significa avere un dominium potesta- 
tivum come supremus modus regendi, la sovranità della po- 
testà terrena che si esercita in tribunale e nella legislazione, 
nello Stato e nel patronato. Cristo in quanto uomo non 
possiede una siffatta regalità: affermarlo sarebbe cader nel 
giudaismo. Gli ebrei volevano per tale motivo accusare Cri- 
sto dinanzi a Pilato, ma Cristo ha rifiutato di esser re in 
questo senso, egli ha riconosciuto che l’imperatore romano 
era giustamente imperator e Pilato ha scorto la falsità del- 
l’accusa. L’idea medioevale della regalità di Cristo attra- 
verso la nomocrazia della legge divina e del diritto di na- 
tura, è quindi già disconoscuita da entrambi i partiti. In 
quanto nega un dominio giuridico-assolutistico di Cristo 
Ockham ha naturalmente ragione e parimenti ha ragione 
allorchè asserisce che la rinuncia a un siffatto dispotismo 
pagano appartiene alla perfezione cristiana. 

Il dissidio tra mondo e Cristianesimo si delinea ora in 
tutta la sua asprezza, perchè con la concezione naturalisti- 
ca del potere, del dominio e della proprietà è subentrato un 
nuovo concetto del mondo in luogo dell’idealistico concetto 
del libero ordinamento del diritto di natura (C. 93). Poichè 
l'ordinamento secolare è senz'altro respinto come non cri- 
stiano, ne consegue che l’ideale francescano della povertà 
deve esser ridotto a un rigido comunismo giuridico per i pre- 
dicatori, in quanto Cristo medesimo, in quanto modello degli 
apostoli, deve essere stato sprovvisto di beni e di denaro. 

I curialisti affermavano invece che Cristo non aveva 
affatto potuto rinunciare al godimento giuridico della sua 
alta sovranità e della sua alta proprietà, ma che aveva sol- 
tanto rinunciato a tutto ciò nel suo cuore e non ne aveva 
tratto alcun vantaggio. Questo è il punto, in cui Ockham 
inserisce nella polemica sulla povertà la dottrina della pote- 
stas absoluta e ordinata di Cristo. Sembra che Giovanni 
XXII abbia negato tale differenza. Se Dio compiesse con 
potestà assoluta qualcosa che non compie con potestas 






i ) E ‘ordinato, © 
ordinata compirebbe qualcosa che non ha preord 


| in sè due potestà. 
sarebbe quindi mutevole, anzi avrebbe in sì du pote 
Ockham scorge in questa argomentazione tera Di na 
i o “ada: (C sità e s 
listica, che pretende che tutto accada con necessità 
stica, 


richiama a Tommaso d'Aquino, che ha negato ia gi 
effetti derivano dalla necessità del voler divino, uri si 
dal suo libero comando. Cristo non era pg 4 i 
traprendere la Redenzione e meno ancora ad i da 
dominio universale e se lo avesse avuto, avreb :d sn 
rinunciarvi. La ne b- 2 |; i 
to interessante dal punto di vista metalisico, di 
i naturalismo, è rivelata qui da Ockham stes 

ica c’è una distinzione reale della sua cs 
ma soltanto una diversa designazione da ne nos ta 
comprende assai bene che il curialismo, data sa o a 
giuridica del suo sistema, tendesse a vincolare a n 
propri ordinamenti e che viceversa Ockham Li ess i 
la libertà e volontarietà dell'ordinamento giuridico 
a idealistico francescano è però per i pre 
dicatori ed era già per gli apostoli e i primi age Di ci 
legge, un rigido obbligo assunto in seguito a un ni n si 
kham è quindi costretto ad ammettere per una pa; ae 
discepoli un’altra norma, che consenta il possesso a Di 
Soltanto ora, sotto l'influenza della mentalità pe i di cn 
mune a tutti i partiti dell'età moderna, vien fatta la dist 


zione, che si vuole erroneamente attribuire a tutto il Me- 
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dioevo, tra morale monastica e morale mondana. Ockham 
fezione di stato, che non 


stesso distingue nettamente la per : Ne 
tati . freni perfetti, e quella personale, che è ar 
anche senza perfezione di stato. Come conclusione del L - 
tato compare già un'altra questione, se cioè la scienza - 
logica abbia un piabblico potere di decisione e !n tal modo 
si sfiora già il tema dell’opera principale di i 

E’ questo il dialogus, la cui puma parte risale a co 
e contiene la dottrina dell'autorità della Chiesa (Go i 
II, 398-739), la seconda parte deve mostrare gli errori sa 
Giovanni XXII e la terza parte offre nei suo! due fr i- 
bri la teoria della Chiesa e dell'Impero (del 1338, Go nu 
11, 771-957). La terza parte doveva comprendere sette altri 
libri, sui principali campioni della storia contemporanea, 
tra i quali anche Ockham medesimo. La prima parte è 1m- 


portante perchè con matura scienza teologica viene affron- 





tato esplicitamente il problema della pubblica autorità del 
la Chiesa e viene posto il problema dell'obbligo morale di 
credere alla verità cristiana. Con odio dantesco si perse 


guono i canonisti, persecutori d’eretici ed inquisitori, dis- 
sennati, arroganti, protervi, bugiardi, fraudolenti, beffar- 
di e vili — ma il diavolo va purtroppo scacciato soltanto 
con una teologia parimenti giuridica. Ciò fa sì che l'enorme 
lavoro intellettuale di Ockham rimanga sterile per l'edu- 
cazione, oggi così necessaria, al pensiero politico. Manca 
ad esso il nucleo vitale d’una concezione politica razionale, 
il diritto di natura, un'etica libera, oggettiva, umana. L’a- 
ristocrazia dei teologi ha da difendere contro i canonisti 
il suo diritto di decidere permodum doctrinae accanto alla 
defimitio auctoritate offici del papa e del concilio generale. 
Ai canonisti spettano soltanto la interpretazione formale 
dei decreti e dei canoni e l'applicazione formale della giu- 
risdizione ecclesiastica, mentre i teologi hanno da determi 
nare il contenuto della fede (403) e da emettere la condanna 
d'un eretico pertinax, ostinato (407). Chi dunque è un ere- 
tico? Innanzi tutto colui che nega pubblicamente e capar- 
biamente le verità religiose. Ma sono cattoliche soltanto 
quelle verità che sono contenute nell'Antico e nel Nuovo 
Testamento, e soltanto esse devono esser credute, se ci si 
vuol salvare. In tal modo è stabilito un biblicismo, che vie- 
ne integrato da una concezione tradizionalistica de!la Chie- 
sa. Ridiviene quindi necessario spiegare la parola « Chie- 
sa ». Essa viene adoperata per un edificio ecclesiastico, per 
un collegium clericorum, per tutto il collegio dei chierici, 
per una parte del clero col papa, per la riunione di tutti i 
fedeli viventi. Ma quella Chiesa,che è maggiore degli stessi 
Vangeli, è soltanto quella Chiesa che comprende, dai pro- 
feti e apostoli in poi, tutti i fedeli vivi e morti (402). Fon- 
damenti della fede sono l’ispirazione divina € l’approva- 
zione da parte della volontà di Dio, quindi non da parte del 
papa. Non è esclusa la possibilità di nuova ispirazione. L’e- 
resia invece è un dogma falsum fidei orthodoxae contrarium 
(416). Poichè però in pratica è sopratutto importante la 
decisione su ciò che va considerato eretico, come è stato di- 
mostrato specialmente dalla condanna di passi dell’ Aqui- 
nate da parte dell’Università di Parigi, è necessario iltu- 
strare gli elementi, in base ai quali il papa o un concilio 
generale devono decidere. Essi son tre, la Sacra Scrittura, Ja 
doctrina apostolorum non redacta, che ci è pervenuta per 
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tradizione degna di fede, e una nuova Rive lazione, che a 
ve esser provata con miracoli. Non esiste dunque un tri- 
bunale di suprema istanza fornito della facoltà d'interpre 


tare. Fondamento ultimo della fede è appunto il e 
Anche gli ebrei non avrebbero avuto il dovere di cre Ha a 
Cristo senza i suoi miracoli. Anche il papa non deve Sd 
darsi esclusivamente sulla sapienza umana degli esperti teo» 
logi. Si è tenuti a credere implicitamente, que da 
splicitamente, a tutto il contenuto della fede ortodossa, S mi 
za dubitare. Ma il dubbio rende eretici solo quando è osti 
nato. Perciò in tutto il quarto libro viene spiegato il con- 
cetto dell’ostinazione. E’ eretico solamente colui - po 
sapevolmente nega una dottrina ecclesiastica © vs smi 
te ripreso, non rinnega il suo errore. L eresia è cala un 
fatto pubblico. Soltanto Ja pubblica difesa el ostinata A 
serzione d’un errore, proseguita nonostante l'invito papale 
a ritrattarsi pubblicamente, rientrano nell ordinamento po- 
itico della Chiesa. | si 
Ù hr... questa dottrina della pubblica autorità 
culmina nel problema dell’infallibilità del papa € dei sa 
pi ecclesiastici. Soltanto ora, dopo scomparsa l’unità della 
teologia e dopo che le diverse scuole si contrappongono . 
reconciliabilmente, diviene necessaria una precisa a 
supremo potere di decisione. La nuova scuola nomina isti- 
sca francescana ha da affermarsi contro una decisione pa- 
pale e quindi questo potere stesso diventa per essa un pro- 
A esposta una mezza dozzina di prove dell’infalli- 
bilità si tenta d’indicare otto esempi storici di un Ss 
errore papale, dei quali il più importante è l’ottavo, noe 
il contrasto tra Giovanni XXII e Nicolò III nella questione 
della povertà. Uno dei due deve aver errato. ii 
poi 15 argomenti contro l’infallibilità, tra i quali quello del- 
la possibilità che un papa, per peccato personale commesso 
nell’assumere il suo ufficio, non ottenga affatto il carisma 
del suo ministero. Vi è inoltre la considerazione suggerita 
dalla concezione tradizionalistica della Chiesa, che la pro- 
messa di Cristo di essere con la sua Chiesa non si riferisce 
a una persona singola e neppure a un collegio, ma alla 
alità DIE . 
= cl isa in favore dell’infallibilità sono con- 
futati ampiamente. Poichè la promessa dell infallibilità si 
riferisce soltanto alla tota congregatio fidelium, nessuna par- 
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te di questa può pretenderla per sè. Così si nega l'infalli 





bilità del collegio dei cardinali, della chiesa romana, del 
concilio generale - che rappresenta bensì l’intera Chiesa, ma 
non è la Chiesa - di tutto il clero, della totalità degli uomini 
— Maria sola non ha dubitato di Cristo ai piedi della cro- 
ce — della totalità delle donne e infine di tutti gli adulti, 


poichè un giorno la promessa di Cristo potrebbe adempiersi 
per opera dei fanciulli soli. Il concetto dell’unità religiosa 
della Chiesa è dunque distrutto dal nominalismo. Il corpus 
mysticum non ha che un’analogia con un corpo reale. 
Esso può vivere anche senza capo e senza le singole chiese 
che appartengono alla sua struttura (494). Il principio della 
sovranità popolare è in tal modo esteso alla Chiesa, anzi 
non è veramente valido che per essa, perchè essa sola è 
una comunità di liberi sprovvista di potestas coactiva, per- 
chè non può possedere strumenti di dominio mondano, so- 
pratutto non la ricchezza, che è necessaria per esercitare 
un potere coercitivo (505). Essa è per principio una comu- 
nità del servizio e non del dominio. Un corpo bene ordinato 
deve però avere il potere di levarsi un membro malato. 
Perciò il papa è sottoposto al giudizio della Chiesa univer- 
sale (517). Vi è dunque un diritto di resistenza della tota- 
lità e dei singoli contro un papa eretico. Anche gli impera- 
tori e i re hanno ricevuto il loro potere soltanto media- 
tamente da Dio, immediatamente dal popolo o dalla co- 
munità, che trasmette il suo potere ai suoi commissari. Co- 
sì anche un papa può contro un cattivo imperatore ottenere 
dal popolo romano un’ autorità di delegatus seu commissa- 
rius, che non ha però ricevuta da Cristo (514). Anche il po- 
tere di traslazione egli non l’ha avuto da Cristo, ma dal- 
l’ecclesia universalis, che gli ha trasmesso questo potere. 
Naturalmente in pratica ciò provoca molte difficoltà, 
perchè un inferiore ha la facoltà di giudicare un superiore 
solo quando il superiore è veramente infame, non soltanto 
diffamatus. L'esame spetterebbe in prima linea alla Chiesa 
universale — se fosse costituita da pochi, così che potessero 
riunirsi in un unico luogo — spetta poi al concilio generale, 
poi alla diocesi in cui il papa risiede, e quando tutti i chie- 
rici si rifiutano, anche ai laici. Un papa eretico non è più 
papa, ma Anticristo e deve sottomettersi alla sentenza di 
deposizione. La preoccupazione principale del pratico in- 
glese che ha presenti le sue personali esperienze, è di stabi- 
lire chi debba prendere sotto la sua tutela gli accusatori del. 
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papa. L'opinione più avanzata di Marsilio che il diritto e 
punire spetti in prima linea ai laici, in quanto unico potere 
regolare della società, viene respinta ed è concesso al po 
tere secolare un diritto d'intervento fondato sull equità sol. 
tanto per il caso d'urgenza (629). L'imperatore non è sudan 
ordinarius del papa, ma è suo giudice soltanto in caso di 
estrema necessità. . si . 

Sono adatti ad intervenire tutti gli uomini ragionevoli, 
specialmente però teologi virtuosi ed esperti nelle questioni 
difficili, che non si lascino distogliere dalla verità da nessun 
argomento contrario, anche se venisse dal cielo un angelo 
e li volesse istruire. Non si fa appello alla coscienza mo- 
rale, ma anche qui l'aristocrazia intellettuale dei teologi è 
considerata la vera e propria forma di governo al disopra 
della teoretica sovranità popolare dell’universalis ecclesia 
(736). L'esercizio della sovranità da parte del popoli” in 
caso di necessità è concepito da Ockham nella forma d un 
suffragio popolare: ogni parrocchia o comune, che può riu- 
nire il popolo, invia uno o più rappresentanti al concilio 
diocesano o al parlamento regio. Da questi vengano eletti i 
rappresentanti per il concilio generale, al quale possono 
partecipare anche laici e donne. In caso di necessità non 
occorre che esso sia convocato dal papa (603). Senza dubbio 
dietro a questa teoria sta già la contemporanea realtà del 
parlamento inglese. . . ; 

La seconda parte del dialogo contiene la polemica con- 
creta contro Giovanni XXII, e l'applicazione della teoria 
della pubblica autorità svolta dianzi. La terza parte con- 
tiene i due trattati per noi più importanti, quello sulla Chie- 
sa e quello sull’Impero. La teoria della Chiesa è tutta im- 
postata sulla illustrazione dialettica della plenitudo pote- 
statis del Papa ed è assai moderata, come osserva gia lo 
storico contemporaneo Giovanni di Victring. La pienezza 
dei poteri è negata al Papa, poichè altrimenti la lex chri- 
stiana diverrebbe una legge di insopportabile servitù, di 
gran lunga peggiore di quella dell’Antico Testamento. La 
nuova legge è una legge della perfetta libertà. Il Papa non 
può imporre neppure nelle cose spirituali obblighi che va- 
dano oltre gli ordinari doveri religiosi (786). Egli non ha 
per diritto divino un potere in teniporalibus, perchè avrebbe 
un diritto molto maggiore di qualsiasi imperatore o re. E- 
gli non può sottrarsi alla legge positiva. E° evidente che 
tutti i cristiani non sono schiavi del Papa e che essi posso- 


no avere una proprietà, La opinione più avanzata di Mar 
silio, che il Papa non abbia potestà maggiore di quella d'un 
qualsiasi sacerdote, viene respinta e vien riconosciuta al 
Papa una potestà moderata, nen coattiva, nelle cose spi- 
rituali, derivatagli da Cristo. Nelle cose temporali però 
non ha una potestà derivata da Cristo, ma soltanto una 
limitata,datagli dai fedeli (784). Egli ha una potestà di- 
versa nei diversi paesi, quindi vi è una graduazione della 
sua monarchia temperata. E’ stato fatto da Cristo caput, 
princeps et praelatus degli altri apostoli e di tutti i fedeli, 
e ha quindi la regolare potestà di dirigere nelle questioni 
morali i fedeli, ma è tenuto a rispettare l’interesse co- 
mune. Gode di libertà, ma senza serio detrimento dei vi- 
genti diritti secolari e degli ordinamenti della proprietà. 
Tutti i diritti temporali di cui gode sono in rapporto alle 
esigenze del suo mantenimento. Ciò che va più oltre, egli 
lo ha per concessione umana, per volontaria sottomissione 
e per consenso espresso o tacito, o per debolezza e negli- 
genza degli altri. 

| Poichè per cose mondane non si può formulare una 
universalis doctrina che valga per tutti i casi, è necessario 
limitarsi a un’indagine ipotetica sulla migliore forma di 
governo della Chiesa. E’ l’unica indagine e in ogni caso 
la prima in cui con piena coerenza la politica aristotelica 
sia applicata alla costituzione della Chiesa. La optima po- 
litia anche per la Chiesa è la forma volontaristica, posta 
in massimo rilievo, della monarchia temperata, dove uno 
domina secondo la sua volontà e non secondo la legge, 
ma si obbliga da sè a rispettare il bene comune e il diritto 
di natura, senza esser legato dalle leggi positive. Egli deve 
esser il migliore per saggezza e giustizia e avere un suffi- 
ciente potere esterno. Questa dottrina, dice Ockham, viene 
sostenuta da alcuni — evidentemente intende parlare della 
sua cerchia di Monaco —. Una siffatta monarchia natural- 
mente non esiste al presente. La monarchia frenata da leg- 
gi è la seconda in linea di merito. Ockham difende la mo- 
narchia universale contro tutte le obiezioni, però ammette 
che si possa benissimo pensare che l’aristocrazia sia, in de- 
terminate circostanze, la migliore forma di governo. Con 
una luminosa argomentazione dimostra perciò che una ari- 
stocrazia dei re nazionali potrebbe governare assai bene 
il mondo invece della monarchia universale. E’ un pro- 
getto di soluzione volontaristica del problema dell’ordine 





internazionale, che si scosta molto opportunamente dall 


nazionalistiche di egemonia del contemporaneo pat 
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tito liberale francese. Con una mossa originale Oc i 
mette anche per la Chiesa la possibilità d'un regime aristo 
cratico mediante più papi nazionali, almeno in certi casi, 
mentre è avverso al regime parlamentaristico d'un concilio 
generale perchè è troppo complicato (804). Ora solamente si 
rivela la necessità ultima e più profonda dell'idea di sovra- 
nità. La sovranità deve avere la potestas variandi potestates 
a seconda delle esigenze del momento e perciò deve esser 
ordinata anche da.Cristo. In tal modo è creato il contrappe- 
so puramente volontaristico alla teoria tomistica dello Stato 
popolare col suo concetto giusnaturalistico del diritto d’ele 
zione e di autodeterminazione, che ha per base il presup 
posto ottimistico d’un perfezionamento razionale ed etico del 
regime. Ad Ockham basta la maggioranza, perchè secondo 
lui essa ha validità legale, finchè la minoranza non ha di- 
mostrato l'opposto. Nena 

A questi progetti di primati aristocratici e nazionali nel 
governo della Chiesa si oppone il diritto positivo delle de- 
cretali papali, e perciò nel terzo libro va dimostrato che 
esso è un diritto puramente umano. Ciò riesce ad Ockham, 
ma non gli è possibile negare il primato spirituale di Pietro 
sugli altri apostoli, perchè in proposito c’è la communis 
sententia della Chiesa universale anche tra i greci e gli sci- 
smatici. La tradizione trionfa su tutte le considerazioni u- 
mane e con essa si possono ribattere tutte le obiezioni (li- 
bro III, della 3° parte). Si è perciò accusato Ockham di 
contradizione. Ma questa accusa è un completo disconosci- 
mento della situazione, perchè qui egli esamina il potere 
regolare della Chiesa, per il quale non è affatto necessaria 
secondo lui l’infallibilità del papa, mentre di solito egli 
si occupa del caso eccezionale, per lui particolarmente inte- 
ressante, d’un papa eretico. 

Il trattato De juribus romani imperii, l’ultimo della 3° 
parte, deve esser secondo Ockham il primo del suo genere. 
Poichè egli non ha a disposizione in proposito che la Bib- 
bia e il diritto ecclesiastico, il trattato è per fortuna abba- 
stanza breve. La prova capitale della necessità d’una mo- 
narchia universale è data dalla sua capacità di provvedere 
alla pace dell’intera società umana, poichè mediante il mo- 
narca universale si impedisce ai malvagi di nuocere ai buo- 
ni nel modo più facile, più efficace e più salutare. La filo- 
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sofia sociale ottimistica, che deduce lo Stato dalla naturale 
inclinazione sociale e politica dell'uomo, è sostituita da uno 
concezione pessimistica della necessità della forza dello Sta 
to, come in Marsilio. Il passo di Pietro, che raccomanda di 
rispettare l'ordinamento dello Stato, perchè non nuoce alla 
libertà dei buoni, viene abilmente ridotto a testimonianza 
capitale biblica. La proposizione di Paolo, che i re sono ser- 
vi della legge, viene integrata con l'aggiunta volontaristica : 
et imperator lex animata. Il princeps mundi ha più potere 
per la repressione dei malvagi, mentre sotto più re sovrani lo 
spirito di insubordinazione aumenta, come è dimostrato in- 
fatti dalla frequenza delle guerre e delle insurrezioni in 
seguito alla mancanza di un effettivo ordine internazionale 
(871). Gli uomini costituiscono un’unica collettività, com- 
munitas, e devono perciò esser ordinati unitariamente come 
l’universo. Inoltre il dominio di molti è espressamente indi- 
cato dalla Bibbia come castigo di Dio (873). Un dominio 
di molti non è mai stato istituito neppure dal diritto posi- 
tivo, anzi è vero l'opposto. L'obiezione che sotto una monar- 
chia universale non vi sarebbero più guerre, che pure appat- 
tengono al diritto delle genti, e che allora si avrebbe un 
generale connubium tra i popoli, e fedeli e infedeli an- 
parterebbero al medesimo Stato, può facilmente essere ri- 
battuto. Anche un sovrano universale ecclesiastico non è 
più saggio d’un secolare. Esattamente come per Dante, an- 
che per Ockham è preferibile che uno solo abbia molti sng- 
gi consiglieri piuttosto che domini direttamente un'aristo- 
crazia. Una seria obiezione è soltanto quella della necessità 
del cambiamento di regime in circostanze diverse. Ma ciò 
non dimostra nulla contro la ordinaria et regularis potestas 
perchè deve esser sempre mantenuta la libertà di provvede 
re in caso d'eccezione, e il genere umano ha sempre il dirit- 
to della Zex regia, di opporre resistenza al tiranno in nome 
del benessere comune. Per i nominalisti il caso di eccezione 
è appunto il più importante. La monarchia universale cor- 
risponde alla fotestas ordinata dei, ma la sovranità popo- 
lare alla sua potestas absoluta. L'Imperatore sta ui 
disopra della legge positiva, ma non al disopra dell’aegui- 
tas naturalis, della legge di natura sancita dai dieci co- 
mandamenti e dall’interesse comune. . 
L'origine dell'Impero romano e d’ogni potere lecito 

e legittimo deriva mediatamente da Dio, immediatamente 
dall'autorità del popolo. Il posteriore consenso dei popoli 





ha legittimato il dominio originariamente ingiusto dei ro 
mani. Va sopratutto respinta la pretesa di papa Innocenzo 
IV, che l'Impero derivi dal papa. Ockham la confuta ironi 
camente e abilmente ricorrendo alla decretale del venerabile 
Innocenzo III e mostrando quali assurdità risulterebbero da 
un arbitrario potere di traslazione del papa. L'affermazione 
che un vero imperium non possa derivare che dal papa, è 
eretica, è una teoria apertamente dannosa e riprovevole, cui 
contraddice esplicitamente tutta una serie di passi della Bib 
bia, specialmente il riconoscimento della giurisdizione del 
l’Impero da parte di Cristo e di Paolo. Soltanto l’universitas 
mortalium avrebbe la facoltà, in caso di palese colpa dei ro 
mani, di trasferire l'Impero a un altro popolo, e soltanto i ro 
mani potrebbero rinunciare all’imperium, come infatti hanno 
trasmesso all'imperatore il potere legislativo e l'esecutivo. 
L'unica opinione razionale sulla traslazione dell'Impero è 
quella secondo la quale i romani avrebbero affidato allora al 
papa l'esecuzione, ciò che risolve molte difficoltà stori- 
che (902). La distinzione tra potere spirituale e temporale 
risulta indubbiamente da altre distinzioni. specialmente dal 
fatto che i temporalia del regimen humanum in solis naiu- 
ralibus sono definiti senza Rivelazione, soltanto in base al 
diritto di natura e al diritto positivo, mentre gli spiritualia 
del regimen fidelium sono definiti da una dottrina rivelata. 
L'intero orbe terrestre sottostà de iure all'Impero ro- 
mano, anche se non tutte le nazioni gli sottostanno de facto. 
Anche Innocenzo III lo ha ammesso, allorchè disse che il 
re francese superiorem non recognoscit, ma non che egli 
non ne abbia. La giurisdizione degli imperatori si estende 
però soltanto alla sfera pubblica, non alla privata, della vi- 
ta delle persone e quindi ha potere sui temporalia soltanto 
in quanto ne può trarre tributi pro utilitate communi. La 
regalia non è più universale e perciò l'imperatore può alie- 
nare borghi, città e immobili soltanto se ha su di essi un 
ius pinguissimum, se sono beni immediati dell'Impero. Il 
potere della monarchia è limitato dalla libertà dei buoni 
sudditi e dall’interesse comune. E’ qui già chiaro che la 
situazione di fatto dell’Inghilterra dopo la Magna Charta è il 
modello delle teorie sull’Imperatore. Ciò diviene ancora più 
evidente nel terzo libro, in cui viene presa in esame la posi- 
zione dell’Imperatore nei riguardi dell'elezione agli uffici 
ecclesiastici. 
La sublimitas imperii non esclude affatto l'Imperatore, 





in quanto cristiano e romano, dal godimento dei diritti de. 
gli altri laici, che tutti appartengono al corpus christianum. 
Se ora singoli membri, che hanno una determinata funzio- 
ne, vengono meno ad essa, subentrano nella loro funzione 
altre membri, ciò che nel corpo sociale è ancora più facile 
che nel corpo reale. Se dunque il regolare collegio elettor: 
dei cardinali non può procedere, perchè eretico, all’elezio- 
ne papale, il suo diritto di eleggere ed anche la istituzione 
della magistratura preposta all’elezione passano ai romani, 
e cioè per diritto delle genti, in base al quale i sottoposti 
hanno diritto d’intervenire nella designazione dei capi. Dif- 
ficile è soltanto risolvere la questione se l'Imperatore sia 
judex ordinarius del Papa, questione che nella continuazio- 
ne del terzo libro, pubblicato da R. Scholz, vien risolta 
col dire che il Papa e il clero sono soggetti al potere 
coercitivo dell'Imperatore. La Chiesa non può essere uno 
Stato nello Stato. Anche Cristo si è sottomesso al giudizio 
di Pilato. Il Cristianesimo non spoglia nessuno del suo di- 
ritto, quindi non spoglia neppure l'Imperatore della sua 
maestà. 

Finalmente nel 1342 Ockham prende ancora una volta 
posizione, evidentemente per desiderio dell’imperatore Lu- 
dovico il bavaro. sulle scottanti questioni del diritto del- 
l'Impero nelle ooto quaestiones (Goldast II. 314). Secondo 
esse è impossibile che il potere spirituale e il temporale sia- 
no riuniti in una sola mano. Anche il potere temporale de- 
riva immediatamente da Dio e non dipende affatto dal Pa- 
pa. Nelle prime tre questioni Ockham ripete cose già note. 
Solamente la quarta questione, se vi sia una differenza 
reale tra regno e impero, lo porta più avanti. Ockham re- 
spinge la risposta affermativa di Lupold di Bebemberg, 
perchè nel suo positivismo non può attribuire a una potestà 
temporale, essenzialmente proveniente dall’elezione, anche 
una speciale dignità derivante dalla consacrazione. Alla 
quinta questione, se i re pervenuti al trono per successione 
ereditaria ottengano con l’unzione una potestà temporale, 
è data pure una risposta negativa. Interessante è qui una 
questione, che Ockham dovette prendere molto sul serio, 
e cioè se il miracoloso potere dei re inglesi e francesi con- 
tro la scrofolosi, la loro gratia curandi de scrofulis, sia con- 
ferita con li unzione; ciò non è vero (373). Naturalmente 
l'incoronazione non rende il re dipendente dall’arcivescovo 
incoronante, così l'elezione non rende dipendenti dagli elet- 
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tori. Qui diviene particolarmente evidente che Ockham non 
comprende più affatto il medioevale regimen mixtum, la 
correlazione di tutti i fattori della vita pubblica, e che la 


sua concezione della regalità proviene dall’esempio della 
monarchia ereditaria inglese, di fronte alla quale il popolo 
non possiede che il diritto organizzato di resistenza in casi 
d'eccezione, diritto che però si sviluppa già ora nel senso 
di un diritto di approvare il bilancio. 

Alla fine della sua vita Ockham, in un breve e scorre 
vole scritto De imperatorum et pontificum potestate (Scholz 
II, 453), confessa apertamente la sua vita dinanzi a tutti i 
fedeli di Cristo. Egli è e rimane discepolo di S. Francesc 
ed è pronto a dar ragione di tutte le sue azioni ed opere, è 
disposto a lasciarsi convincere, ma soltanto dalla verità, 
non dalla massa, da un solo argomento e da un solo passo 
della Scrittura piuttosto che dalla mera affermazione della 
tota universitas mortalium. Egli si è sottratto all’obbedien- 
za dell’ecclesia Avignionica e alla maggioranza dei frati mi- 
nori a motivo degli errori e delle eresie d’ Avignone, a mo- 
tivo delle enormi ingiustizie perpretate contro la libertà dei 
fedeli e a motivo dei tentati attacchi all’Impero romano e 
agli altri reami. Responsabile di ciò è soltanto la falsa cre- 
denza nella plenitudo potestatis degli ultimi papi, che vio- 
lando gli antichi limiti del diritto ecclesiastico hanno spoglia- 
to i fedeli della iibertà del Vangelo. Essi vollero fare della 
legge evangelica una legge di servitù peggiore di quella del 
Vecchio Testamento. Il potere ecclesiastico non si estende 
nè su saecularia nè su superrogatoria. Il Cristianesimo non 
toglie a nessuno Stato il suo diritto. La signoria del Papa è 
un principatus non dominativus, sed ministrativus. Deve 
essere una signoria veramente regale su liberi e non una 
dispotica su schiavi. I diritti e le libertà, che sussistevano 
già prima della nascita di Cristo, sfuggono alla potestà del 
Papa e se egli ha un potere temporale, questo gli è affidato 
soltanto per diritto umano. Tuttavia il Papa è sub Christo 
caput et index summus omnius fidelium in spiritualibus. 
Egli è però obbligato a procedere con la massima prudenza 
secondo la discrezione e il consiglio dei più saggi e più in- 
corruttibili, è moderato dal diritto divino e dal naturale, 
dai decreti e canoni e dalle vigenti leggi positive. Egli non 
ha il diritto della traslazione, non può strappare all’Im- 
pero borghi e città in Italia, non ha nessun diritto sull’im- 
peratore e sul re francese, nessun diritto all’admissio e ap- 














probatio dei re eletti e nessun vicariato dell'Impero durante 
la vacanza. L'Imperatore invece è solulus legibus positivi 
impcerialibus, ha diritto d’imporre tasse anche sui beni cc 
ciesiastici, specialmente in caso di guerra giusta. Tutte le 
usurpazioni e gli intrighi d’Avignone vengono dal fatto 
che si negano la utilità, la perfezione e la preminenza del 
voto di povertà. Così Ockham conclude la sua opera co- 
me la aveva cominciata, professandosi seguace di S. Fran- 
cesco. 

L'influenza esercitata da Ockham è stata straordina- 
ria. Già Corrado di Megenberg ricorre a un'immagine apo- 
calittica per descrivere l'enorme influsso di Ockham. Co- 
me la coda del drago, egli avrebbe trascinato con sè 
un terzo delle stelle del cielo, cioè i luminari delle univer- 
sità. Anzi si può dire ancora di più: per tutto un secolo 
Ockham ha dominato in realtà tutta la scienza - era il se- 
colo della scoperta del sistema copernicano, anzi del for- 
marsi dell’intera concezione del mondo dell’età moderna. 
Si può tranquillamente affermare che in tutto il secolo del 
movimento conciliare e della Riforma politica neppure una 
idea è stata pronunciata, che non fosse già stata preparata 
da lui: egli è quindi il calmo eroe di tutta questa agita- 
tissima epoca della storia della Chiesa, anche se si evita 
di nominarlo. Si dovette compiere la Riforma politica e 
sì dovette iniziare la nuova ascesa del Tomismo, anzi do- 
vette giungere anche la Riforma religiosa prima che la sua 
influenza fosse completamente superata. Si cerca invano 
il senso dell’età moderna: perchè non lo si cerca nel suo 
primo e più grande filosofo? 


CAPITOLO V 


LA RIFORMA POLITICA 


Dalla metà del secolo XIV alla metà del XV scorre 
l'età del grande scisma d’Occidente, dei concili HERO 
di Costanza e di Basilea, della guerra dei Cento Anni ra 
Inghilterra e Francia, della fioritura degli Stati di dhe pied 
liani e fiamminghi, delie grandi leghe di città tedesche co 
me la Hansa, della grave rivoluzione del quarto stato in 
Germania, delle prime guerre dei contadini in tutta "o 
ropa. E’ già il primo luminoso secolo della Rinascenza x 
ficialmente riconosciuta. Domina quasi illimitatamente i 
nominalismo di maestro Ockham e ne deriva vittoriosamen- 
te la scienza naturale d'Occidente. La melanconica diss0- 
luzione del Medioevo è parallela alla gloriosa ascesa della 
Rinascenza. i O EE 

Apparentemente è il secolo delle antitesi, ma in realtò 
si ha in esso un’ascesa perfettamente conseguente delle po- 
tenze e forze dell’età moderna, che indossano ancora costu- 
mi e armature medioevali. Per una sola potenza moderna 
sì prepara già ora la rovina, cioè per lo Stato di città bor- 
ghese. NESS : i 

Le antitesi paradossali si risolvono però agevolmente 
in poche linee di sviluppo, appena si sappia scorgere e 
gli elmi cavallereschi e i cappelli cardinalizi la Di 
già perfettamente moderna dei dotti e dei borghesi e de é 
nazioni, come ce la mostra efficacemente l’intera arte di 
questa età. Un’unica parola può esprimere tutto ciò, parola 
che dominava allora effettivamente tutti: reformatio. Que- 
sta riforma non va però intesa nel senso idealistico medioe- 
vale e non è ancora la riforma religiosa individualistica, ma 
è riforma puramente politica e giuridica nel campo eccle- 
siastico e nel politico. E’ già moderna, ma è anche la con- 
clusione di movimenti storici del Medioevo e va interpreta- 


ta ancora in base alle forze ancora attive e ni sistemi giuri 
dici di questo. Data l'enorme vastità del materiale, si po 
tranno trattare soltanto brevemente i teoretici che compaio 
no in questo tempo. Si tratta sopratutto di porre in luce le 
fondamentali linee di sviluppo dell'età moderna. Presup 
posto di questa chiarificazione sarà possibilmente la più 
precisa indagine sul vero carattere dei fenomeni, la più netta 
distinzione dello stile interno delle forze storiche nel Medio- 
evo e nell'età moderna. 

Va anzitutto notato il carattere peculiare della potenza 
principale di quell'epoca, del Papato politico, intorno al 
quale si svolge quasi tutta la politica della reformatio. La 
base della sua importanza politica era ora la possibilità di 
disporre del maggiore cespite d'entrata dell’Occidente, cioè 
dei beni ecclesiastici, che costituivano presumibilmente in 
Inghilterra un terzo, in Boemia un quarto e in media ben 
un quinto dei beni immobili. Questa facoltà di disporre non 
era naturalmente un’alta proprietà, come voleva la teoria 
egidiana, ma praticamente forniva un'entrata fiscale di 
gran lunga superiore alle altre di quel tempo. A differenza 
degli Stati, che non erano ancora sufficientemente centra- 
lizzati, la Curia era l’unica amministrazione centrale or- 
ganizzata. Essa poteva trattare gli uffici ecclesiastici già 
come impieghi moderni, perchè questi uffici non erano 
ereditari. La collazione dei benefici, come ora sono detti 
significativamente invece di officia, offriva molteplici pos- 
sibilità di tassazione. Con i diritti di riserva della Curia 
almeno una parte degli uffici si poteva ottenere dalla se- 
de centrale, che in cambio riscuoteva in anticipo le an- 
nate, cioè i redditi del primo anno. Questo sistema finan- 
ziario di Avignone recò già per sè stesso grande amarezza 
nell’età della transizione al precapitalismo, perchè non si era 
ancora abituati alle durezze dell'economia monetaria, ed 
appariva inoltre una violazione dell’antica elezione cano- 
nica del vescovo. 

In conseguenza i papi divennero i più ricchi sovrani 
dell'Occidente. Già di Giovanni XXII si disse che avesse 
raccolto un tesoro di 25 milioni di fiorini. Anche se si trat- 
tava, come ha dimostrato Ehrle, di un solo milione, la 
sopravalutazione di questa ricchezza da parte d’un uomo 
esperto negli affari di denaro come il fiorentino Villani ri- 
vela quanto alto fosse il credito finanziario della Curia. A 
questa ricchezza dell'unica amministrazione centrale si con- 





trapponevano le croniche angustie finanziarie dei singoli 
re nazionali. Pertanto i re avrebbero dovuto esser gli av 
Ver: naturali della politica finanziaria papale. Ma in 
realtà erano i taciti alleati di questa fortissima potenza fi 
nanziaria, che poteva loro concedere in seguito a una pres 
sione politica diritti di nomina del clero e quindi diritti 
fiscali sul clero e doveva permettere loro di levare anche 
diretti contributi statali dal clero, specialmente per scopi 
militari. La guerra dei Cento Anni tra Inghilterra e Fran: 
cia è stata condotta principalmente per aprire a questi sor- 
genti Stati nazionali sempre muove fonti di reddito con le 
imposte di guerra. Il mezzo per far pressione sulla Curia 
era il divieto di esportazione del denaro dal territorio nazio- 
nale e poteva essere addirittura il tentativo di trasferire il 
Papato sul proprio territorio. Dal punto di vista sociolo- 
logico era l’alleanza di trono ed altare, uniti dal comure 
interesse fiscale e dal comune interesse all’affermazione del 
principio monarchico. 

Gli avversari della politica della Curia erano anzitut- 
to i partiti nazionali del clero stesso e i Parlamenti in In 
ghilterra e in Francia, che miravano a limitare il diritto 
fiscale papale e a procacciarsi il diritto di approvare i tri- 
buti di fronte alla Curia e alla Corona. Questa lotta per- 
fettamente moderna, che presuppone già la potenza della 
ricchezza in luogo della feudale, è la vera. forza propul- 
siva. della riforma politica, una lotta tra fisco e Parlamento 
per il bilancio. Essa condusse al conciliarismo e al parla- 
mentarismo dapprima delle Chiese nazionali e poi, in se- 
guito allo scisma, al conciliarismo universale dei sinodi di 
Pisa, Costanza e Basilea. Qui naturalmente si trattò già 
di qualcosa di più alto, della riunione delle obbedienze na- 
zionali dei diversi papi e della reformatio dell’assolutismo 
illimitato della Curia attraverso un sistema costituzionale. 
Con la caduta di questo assolutismo, di cui si ripeteva 
sempre che era sorto da appena cento anni, e altresì del con- 
ciliarismo assoluto del partito opposto si giunse infine 
a una certa restaurazione del Primato medioevale e del- 
l'antica costituzione della Chiesa, e quindi anche a una 
rinascita delle teorie medioevali di Chiesa e Impero. Le 
teorie radicali moderne sulla costituzione della Chiesa, 
che si fondavano essenzialmente sull’Occamismo, furono 
coinvolte nella caduta del conciliarismo e parlamentari- 
smo. Con il diritto di approvazione dai tributi e con la re- 








formatio in capite sembrò restaurato il medioevale regimer 





mixluni, la monarchia moderata dall'aristocrazia burocra 
tica del cardinalato e dell’aristocrazia intellettuale dei ma 
gistri. 


Mancò soltanto una sufficiente politica dei comuni 
che la riforma religiosa cercò poi di riprendere. In realtà 
non si trattava naturalmente d’uno schietto regimen mixtum 
costituito dalla libera cooperazione di tutti i membri, ma 
ancora sempre d’un diffidente formalismo giuridico. Vero 
vincitore nella lotta dei partiti ecclesiastici è rimasto l’asso- 
lutismo dei principi, che poi, con l’aiuto del principio del 
comune della riforma religiosa, pervenne alla piena vit- 
toria con la creazione della Chiesa territoriale e alla piena 
autonomia del diritto laico. 

Vi sono dunque due grandi linee di sviluppo, che cor- 
rono una accanto all'altra toccandosi e urtandosi, il nazio- 
nalismo e il conciliarismo o parlamentarismo ecclesiastico 
Si chiamano ora, nell’intrecciarsi concreto dei loro motivi, 
reformatio. Il nazionalismo è guidato dalla tenace politica 
territoriale e dinastica dei principi ed è sostenuto dalla po- 
litica ecclesiastica nazionalistica del partito del clero boa 
revole alla Chiesa territoriale, e dagli interessi economici na- 
zionali dei parlamenti secolari. Tutti vogliono trattenere il 
denaro in patria e sono unanimi nell'intento di legare il 
Papato alla propria nazione. Quando questo non & possi 
bile, sono pronti ad affidare al Signore territoriale stesso la 
parte decisiva nella politica ecclesiastica. Il conciliarismo è 
lo sforzo costituzionale del Clero nazionale, volto a mode- 
rare, attraverso il diritto di approvazione dei tributi, il ote- 

re illimitato della Curia, e lo sforzo dell’aristocrazia intellet 
tuale delle Università mirante a far valere la propria desi 
sione in un sistema parlamentare della Chiesa. A tal fine 
— ci La ; affermi nella Chiesa universale un prin- 

archico, il principio d’une ità i 
ta ce d’una comunità retta da un’o- 
nt pt sua forma moderata, realmente aristocratica, è il 
entativo di attuare un regimen mixtum secondo l’ideal 
aristotelico e presunto medioevale. “i 

. Carattere nazionale più che mai ‘evidente ha la riforma 
politica in Inghilterra. I. Haller, lo storico del Concilio di 
Basilea, ha per primo fatto notare nella sua opera « Pa. 
pato e riforma della Chiesa » ché le libertà della Chiesa gal 
licana rappresentano una consapevole introduzione in F. oa 





cia della. politica ecclesiastica parlamentare d'Inghilterra. 
Nella pratica politica l'Inghilterra era, senza molte teorie, 
il paese direttivo in Europa. La Francia ha creato per l'An 
elicanismo la teoria gallicana, proprio come più tardi la 

», mentre 










rivoluzione borghese inglese ha precorso la franc 
anche per essa la Francia ha creato le teorie. Già d P 
della Magna Charta del 1215 il parlamentarismo ha in Inghil 
derna, perchè la tendenza medioevale 
vi si sviluppò nella 


dal tempo 


terra un'impronta mo 
allo Stato popolare a regimen mixtum 
forma d’un diritto di resistenza dei Grandi giuridicamente de- 
finito e organizzato. Carattere pienamente moderno esso a5 

sume però quando la borghesia acquista importanza poli. 

tica nel Parlamento in virtù della sua potenza economica € 
mercantile. Se Ockham è il primo che non sostiene più un'i- 
dea classicheggiante della sovranità popolare come quella di 
Marsilio, ma una concezione dinamica volontaristica ed ato 

mistica della vita sociale, il Parlamento inglese è, fino nei 
dettagli, il modello che egli tacitamente presuppone. Da 
Edoardo I in poi anche la Corona d'Inghilterra ha saputo 
considerare in modo freddamente moderno le Chiese del 
paese come parti del patrimonio nazionale. Ha trovato per 
questo il durevole appoggio del Parlamento € anche di par- 
te del clero. Ma più tenace che mai nella conquista e difesa 
del suo diritto di approvazione dei tributi di fronte alla 
Curia fu il Parlamento borghese. La corona era meno te- 
nace, perchè per amore del principio monarchico era sem- 
pre in tacita alleanza con la Curia e avrebbe volentieri uti- 
lizzato i metodi fiscali di questa nei riguardi del suo clero 
territoriale, ciò che infine le è riuscito. 

Per la prima volta questo tipico gioco a tre fu evidente 
nel Parlamento di Carlisle del 1307. Vi si progetta un at- 
tacco contro i tributi ecclesiastici e a. tale scopo si utilizza 
abilmente un opuscolo pseudonimo di Pietro, figlio di Cas- 
siodoro (Flaccius Illyricus, Catalogo T, V. 527). Esso pro- 
pugna dal punto di vista spiritualistico l'antica libertà della 
nobile Chiesa d'Inghilterra contro il giogo della Curia, che 
si sarebbe trasformata in un regno di questo mondo. I tri- 
buti ingiustificati, superanti le decime, e le annate recano 
danno all'attività benefica della Chiesa verso i poveri, ren- 
dono vana la pia intenzione delle fondazioni, e il denaro 
viene esportato dal paese e addirittura fatto finire. nelle 
mani del nemico, cioè dei francesi. Il programma della 
Chiesa territoriale è qui già svolto per intero, specialmente 








perchè si collega ad esso il memoriale dei conti, baroni e 
comuni del Regno che si scaglia contro lo sfrenato moltipli 
carsi di provvisioni papali per sedi vacanti e propugna il 
diritto di presentazione del re e dei patroni laici per le col- 
lazioni. Già ora si propugna una legge nazionale contro la 
tassazione dei Cluniacensi e dei Cistercensi da parte dei 
loro superiori stranieri. 
Nel 1307 la Corona e il clero si sono mostrati ancora 
esitanti di fronte alle richieste dei laici. Il debole Edoar- 
do II si dovette appoggiare al Papato contro la. ribellione 
dei grandi e dei borghesi e prender a prestito 160.000 fiorini 
da Clemente V. Egli si accordò con la Curia sulla collazio- 
ne in parte papale e in parte regia dei benefizi, contro il di- 
ritto elettorale dei capitoli. Nel 1343 l’azione del Parla- 
mento è ripresa e i priorati degli Ordini stranieri vengono 
confiscati. Nel 1351 viene emesso uno statuto contro i prov- 
veduti dall’estero, cioè contro i designati alla collazione. 
Nel 1365 già metà dei prelati sta dalla parte del Parlamen- 
to. Nel 1366 si dichiara che re Giovanni non aveva avuto 
il diritto di sottomettere l'Inghilterra alla Signoria feudale 
papale e che quindi il censo feudale arretrato non andava più 
pagato. Si ebbe un piccolo arresto a favore della, Curia quan- 
do nel 1374 si intrapresero trattative di concordato, alle 
quali partecipò anchè Wicliff. Nel 1376 si giunse effettiva- 
mente a un concordato, il primo dopo Worms. Ma già 
dal 1380 si rinnovano di anno in anno i lamenti del Parla- 
mento, che protesta che leggi nazionali non siano eseguite. 
Nel 1390 si comminano in proposito le severissime pene 
del bando e dell’esilio, e allora Bonifacio IX cassa le deci- 
sioni del 1390, del 1307 e del 1352 e pretende la loro can- 
cellazione dai libri pubblici e privati, ma invano. Egli non 
può ottenere che una temporanea mitigazione delle leggi 
nazionali, in base alla quale il papa ha da attendere l’ele- 
zione del capitolo e può confermare l’eletto, se il re inter- 
cede per lui, altrimenti conferma un’altra persona grata al 
re, Sono consentite ancora poche prebende per i cardinali, e 
per il resto nulla per uno straniero. Ma anche questa miti- 
gazione è tolta di mezzo nel 1407 e da allora « l’execrabile 
statutum » è rimasto un elemento fondamentale de! diritto 
pubblico inglese. La Chiesa anglicana si è costituita ormai, 
senza lunghe discussioni teoretiche sulle « libertà anglica- 
ne ». Non il papa, ma il re è il suo vero signore. La rifor- 
ma politica vi aveva raggiunto la sua mèta già nel 1407. 


Haller conclude la narrazione, che qui si è riassunta, alfer 
mando che già da tre generaziom era compiuto l'edificio 
della Chiesa di Stato ing e che solamente era ancora cil 
condato dalle impalcature, « finchè un bel giorno piacque 
un capriccioso sovrano di far abbattere le vecchie im 
delle prerogative papali, perchè gli impedivano 
letto d'una bella donna. Quando 
fece 





a 
palcature 
l’accesso alla camera da | 
Jinrico VIII si fece capo della Chiesa nazionale, non feci 
che enunciare la teoria d'una prassi da lungo tempo radi- 
cata nella coscienza del popolo inglese » (465). 

Tuttavia questa riforma politica del 1407 non sarebbe 
nsse stato in fondo ad essa anche 


stata compiuta se non ci fc 
ur pathos religioso. Già i cancelliere dell’Università di Ox- 


ford e vescovo di Lincoln, Roberto Grosseteste (m. nel 1253») 
l’amico dei francescani, si era opposto al restringimento dei 
diritti dei parroci da parte degli antichi Ordini, ma aveva 
desiderato che gli Ordini mendicanti aiutassero i parroci 
nelle cure d’anime. Egli rendeva responsabile della deca- 
denza dell'autorità pastorale la Curia stessa, sotto Inno- 
cenzo IV, a cagione della sua centralizzazione {Ep. ed, 
Luard, Londra 1862). Verso la metà del secolo XIV, la 
lotta contro gli Ordini mendicanti aveva trovato un cam- 
pione assai importante nel cancelliere di Oxford e più tardi 
arcivescovo di Armagh, Riccardo Fitz-Ralph (m. nel 1360), 
Primate d'Irlanda (cfr. Defensorium curatorum. Goldast 
11, 1392 e De pauperie salvatoris in Wicliff: De dominio 
divino pag. 257). 

Riccardo aveva tenuto in Londra una predica sugli 
Ordini mendicanti partecipando alla disputa. sulla povertà, 
si era difeso in Avignone e vi aveva incominciato una gran- 
de opera contro i teorici della povertà. E' quanto di più 
acuto e di pià importante sia stato detto contro Ockham al 
suo tempo. Ben lungi dal cadere nell’immanentismo dei 
teologi liberali, Riccardo si pone dal punto di vista conser- 
vatore del feudalesimo medioevale, dell’ideale possesso co- 
mune, e lo interpreta in base ai concetti sociologici di domi- 
nium, possesio e usus in forma così splendida, che lo si può 
ben designare come il più importante conservatore inglese 
dell’età di Dante e come il più grande cristiano - sociale del 
Medioevo. Dio solo ha, dalla creazione in poi, un vero 
domimium, di cui però fa partecipi gli uomini, come un re 
feudale, senza perdita d’autorità. Gli uomini ottengono così 
un dominium originale, un naturale diritto di disporre delle 





cose terrene come di beni comuni, che non è però mai più 
di un officium e ministrium. L'uomo possiede ciò solamente 
nell’ideale stato primitivo, che in seguito al pentimento dei 
Pi è pienamente ristabilito (II, 16). La dottrina 

pseudoconservatori della necessità dello stato di grazia 
per il possesso, è qui fatta interiore, in quanto secondo essa 
si possiede legittimamente soltanto ciò che si possiede in- 
teriori iure, con rettitudine morale (III, 3). La potenza po- 
litica, che esiste in generale soltanto a cagione dei peccati 
degli uomini e senza investitura divina, non ha niente a 
che fare con l’ideale economia comune. Il potere non au- 
menta la ricchezza economica, ma non è neppure su erfluo 
a cagione del materialismo degli uomini e nei Sea ecce 
zionali di violazione della legge (III, 31). Buoni e cattivi se 
no nominati sovrani, sebbene i cattivi non lo siano propria- 
mente, solamente perchè non si può guardare nel cuore degli 
uomini. Il coraggioso idealismo nordico e la fede nella liber: 
tà e nell’idealismo dell’uomo giungono qui, come in Gerar- 
do di York, alla medesima conclusione ed escludono quasi 
completamente gli effetti del peccato originale, che . sa- 
rebbe un indebolimento essenziale dell’uomo. 

In questa sua posizione intermedia tra i pseudoconser- 
vatori e i tradizionalisti Riccardo insiste sulla volontari: 
povertà di Cristo, nonostante che Cristo avesse potuto .: 
vere in ogni momento la pienezza dei poteri, ma insiste an- 
che sul principio che Cristo non ha mai avuto un civile do- 
mimum e una possessio civilis. Tutto ciò infatti non gli 
avrebbe giovato affatto. Riccardo concepisce il sistema del 
la proprietà ecclesiastica comune, secondo Cleuenie "A 
lessandria, come un comunismo cristiano, in cui È paedilile 
attuare il supremo ideale della povertà, anche se ion di " : 
Tinunciare al dominium naturale, all'uso delle co ® all I 
gionevole cura di esse, perchè ciò sarebbe un Ss Sa "i 
= — cHe Chiesa egli ha sufficiente senso pratico 

a gnare anche ai prelati le leges repressivae malorum 
e costoro non possano avere, secondo lui, una pro- 
i _ questo pensatore ancora così feudale 
Pri Se de uno dei più vivaci teorici sociali d'In- 
are] ì ° lui i problemi dell’epoca andavano supe- 

ediante un idealismo cristano - sociale, allo stesso mc 
cu Dog contemporancamente Tommaso Bradvardine Pri 
a voleva vincere il naturalismo e il pela- 
el suo tempo mediante la teoria soprannaturali- 















stica estrema dell’esclusività dell'azione di Dio, fino ad am 
mettere con un determinismo teologico e un predestinazio 
nismo che il peccato stesso fosse opera di Dio. a 

i maestri di Gio 


Fitz-Ralph e Bradvardine sono però : 
vanni Wicliff (m. nel 1384), € soltanto partendo da loro si 
può intendere la riforma religiosa di costui: Wiclift è un 
animo religioso e nel campo filosofico è assai più un talento 
formale che un pensatore indipendente. Egli ha ereditato 
dai suoi maestri la sentimentalità religiosa ed ha tentato 
per tutta la vita di conciliare la dottrina del dominium di- 
vino e l’idealismo. di Fitz-Ralph col predestinazionismo 
di Bradvardine. L'uno esigeva la libertà, l’altro la esclu- 
deva. Egli respinge violentemente il nominalismo del suo 
conterraneo Ockham propugnando un iperrealismo, che 
fa delle idee parti essenziali di Dio, e si accorda con lui sol- 


tanto nella dottrina del valore positivo della Bibbia e sul 


terreno concreto. Egli pure vuol conciliare due tendenze, 
un soprannaturalismo teologico di carattere deterministico, 
e un senso della libertà della vita interiore etico-religiosa. 
Wicliff, uomo dalla religiosità sentimentale, diviene, proprio 
a cagione dell’intima debolezza della sua posizione filosofi- 
ca, l’ardito campione delle sue idee, che egli esaspera con 
una formulazione estremamente energica. La dottrina di 
Fitz-Ralph del dominium divinum diventa l’affermazione 
polemica dell’esclusivo dominium di Dio; i beni della Chie- 
il veleno, che è entrato nella Chiesa con la 


sa diventano 1 È 
Donazione costantiniana, anzi diventano peccati mortali. 
nte obbligati alla 


Perciò i principi secolari sono moralme 
secolarizzazione. Ciò è in rapporto con le tendenze della. po- 
litica della Chiesa nazionale anglicana. Si accentua pure 
lia necessità della giustificazione interiore del 
possesso e lo si applica anche contro i principi secolari. In 
tal modo Wicliff si avvicina al moto sociale-rivoluzionario 
dei contadini tendente a un comunismo cristiano, il cui con- 
tenuto spirituale ci è reso accessibile nella sua forma miglio- 
re dal grande poema profetico-allegorico di Pietro lAgri- 
coltore. Anche i discepoli di Wicliff vanno in giro, come u- 
na volta gli spirituali francescani, in qualità di poveri pre- 
dicatori popolari e di predicatori erranti. Ciononostante Wi- 
cliff è un aspro nemico degli Ordini mendicanti, intuisce 
però la sua originaria parentela con costoro quando pro- 
fetizza che da Calm, cioè dai Carmelitani, Agostiniani, 
Giacomiti e Minori si staccherà un giorno un gruppo rifor- 





il principio de 


matore. Wicliff vuol affidare il suo movimento religioso 
completamente alla cura d'anime parrocchiale, ma non va 
posto su una stessa linea con i teologi immanentistici libe 
rali, perchè il suo pensiero è spiccatamente soprannaturali 
stico ed egli considera come anticristiana la statizzazione 
delle Chiese. Egli propugna la massima, libertà della predi- 
cazione anche per i laici come correttivo alla mondanità 
della Chiesa. Egli perviene così, quasi contro voglia, ad u- 
na completa abolizione della gerarchia, sebbene voglia in 
realtà ripudiare soltanto il sistema ierocratico e restaurare 
originaria uguaglianza degli ecclesiastici. Il predestinazio- 
nismo di Bradvardine lo pone dinanzi alla necessità dialet- 
ica di dare un carattere per così dire immanentistico al suo 
soprannaturalismo. Non vi è che una potentia ordinata di 
Dio, non una potestas absoluta. Ciò non è soltanto ripudio 
giustificato delle sottigliezze nominalistiche, ma è una accen- 
nazione, che fa ricordare Gerardo di York, del principio 
che Dio è legato alle sue proprie idee in quanto verità on- 
tologiche delle cose., Dio deve creare il mondo e cioè il mi- 
gliore dei mondi. La conseguenza decisiva della dottrina del- 
a predestinazione appare però nel concetto della Chiesa. In- 
vece della linea divisoria gerarchica tra clero e Jaici deve es- 
se? tirata ora quella tra eletti e precogniti. La Chiesa è com- 
posta in realtà soltanto dagli eletti. Cade in tal modo l’uffi- 
cio di mediatore sacramentale del sacerdozio. Non vi sono 
propriamente che predicatori dell’interiorità, non più sacer- 
doti. Ora veramente siamo arrivati alla Preriforma, perchè 
l'anticlericalismo si è trasformato in una lotta contro la ge- 
rarchia in generale, e nonostante l'esaltazione del clero par- 
rocchiale l’anticlericalismo emana inevitabilmente dal con- 
cetto della Chiesa. E’ soppressa perciò la via della Salva- 
zione, sebbene la Redenzione sia considerata addirittura su- 
periore allo stato primordiale, perchè la salvezza deve venire 
per così dire necessariamente agli eletti. Il diritto sacra- 
mentale è abolito, sebbene in gioventù Wicliff volesse ri- 
conoscere al papa addirittura il primato sul diritto secolare. 
Più tardi l'ordinamento del diritto ecclesiastico viene con- 
siderato come segno dell’anticristianesimo del papa. Si ri- 
chiede la santità interna del ministro e del soggetto, anzi 
la disposizione interna del soggetto finisce per divenire l’u- 
nico presupposto per l’accoglimento dei sacramenti. Essi 
perdono naturalmente il loro carattere religioso e divengono 
uni fatto etico. Non sono più simboli pubblicamente obbli- 














dell'essere prodotta 
perchè l'a 
tutti gli 


di una trasformazione. spec iale ell’ 
Ila comunità della Chiesa, 


naturale ed universale pei 


gatori | 
da Dio nell’ambito de 
zione di Dio è sopran 
Ser concetti di Wicliff sono svolti nella sua potente ag 
ma in theologia, che è preceduta da un E, più 
divino dominio, e nel popolaresco Trialogus ea ca 
nettamente in rilievo le dottrine separatiste o a 0a 
works della Wicliff Society, 1884 e G. Lech e a 
Oxford 1869). Le dottrine di Wicliff a ii 
principio grate alla Riforma politica nella + ; in a 
la Curia e perciò egli godette quasi per tut “ a 
protezione dell’autorità secolare, che lo difese code 
dizione ecclesiastica. o la n. Esa A 
ini del 1381, che si volse contro la i sa 
Lula e a: fu, a torto, posta in relazione ei I 
di Wicliff e quindi l'autorità secolare sì staccò da icon 
forma. Essa aveva infatti raggiunto il suo DE Pe Foa 
non aveva nessun interesse a diminuire 1 diritti gp os 
Chiesa inglese, che ora le appartenevano. Così : 4 fa 
di Wicliff mancò un'efficacia pubblica, fino a quan a A 
collegata in Boemia con no ag politica, ma 2 à 

enne un risultato duraturo. i . 
n Lin lo sviluppo della Chiesa nazionale è da 
nuto, per varie ragioni, in modo affatto ci era 
non é proceduto così vittoriosamente come in Ing si i... 
libertà gallicane sono soltanto per così dire il suo prog o 
& îl suo Sistema teorici. La ragione principale di ciò ia i 
fatto, come già riconosceva un anonimo del LL a 
Francia non è un'isola come l'Inghilterra, ma è nie Di 
ma relazione con gli altri paesi del continente. Un'altra rag ) 
versità comune a tutto l’Oc- 


logus, 








ra che essa possedeva l’Uni ì 
ia XIV secolo ed aveva già dal tempo de 
scenza filosofica un partito di teologi di Jadiuiato Kiba e e 
siuridico, che condusse la lotta per la Chiesa ga e più 
radicalmente che in Inghilterra. Proprio perciò St - pi 
evidente il pericolo dello scisma della Chiesa e fi 
scisma effettivo ha poi finito per condurre alla vit ag + 
Chiesa universale. La Francia era riuscita a rei i 5 
sferimento della Curia ad Avignone e aveva IN pa gna 
ottenuto un vantaggio che la indusse a mirare al ii 
perdere infine quasi tutto. L'accordo tra la Curia "i n 
gnone e la Corona era un accordo tacito, da politica di ga 





binetto. Profittò alla Francia già al principio del secolo 
XIV la secolarizzazione dei beni dei Templari e sempre 
nuove risorse per le sue intraprese belliche. Nel 1329 l’an- 
tica lotta tra la giurisdizione secolare e la ecclesiastica si 
riaccese. Già allora ebbero luogo, dinanzi al re e al parla- 
mento dei Grandi secolari ed ecclesiastici quelle solenni di- 
spute, sempre rinnovate, in cui secondo le regole del metodo 
scolastico si dovevano esporre gli argomenti in favore d’u- 
na decisione politica e si dovevano confutare tutti gli ar- 
gomenti contrari. Il regio consigliere Pietro de ‘Cugneriis 
espone sessantasei motivi di reclamo contro la giurisdizione 
ecclesiastica e l'arcivescovo di Sens Petrus Bertrandus li 
confuta punto per punto. Richiama l’attenzione del re, per 
informatio della sua coscienza, sugli antichi diritti e libertà 
della Chiesa gallicana e sui meriti del clero verso il reame. 
Il re dichiara di non voler violare le antiche. consuete li- 
bertà e stabilisce una precisa delimitazione delle compe- 
tenze (Actio Petri de Cugneriis, Goldast, II, 1361). 

Era questa una sconfitta abbastanza evidente del rob- 
bone dinanzi alla stola. Ma una generazione più tardi la 
lotta è ripresa in forma alquanto diversa. Già nel 1363 il 
grande fondatore della concezione copernicana’ dell’univer- 
so, Nicola di Oresme, tiene un discorso dinanzi al papa Ur- 
bano V, che già per suo conto desiderava una riforma. Ni- 
cola, che è altresì il più grande economista del secolo, ri- 
chiama l’attenzione sui pericoli di una concentrazione trop- 
po forte della ricchezza nella Chiesa. Quando un organo 
si ingrossa enormemente per eccessivo afflusso di nutri- 
mento, gli altri organi si indeboliscono e allora il corpo non 
può più vivere a lungo. Così accade pure in corpore rei 
publicae ecclesiasticae. Non si è mai letto nella storia che 
vi sia stata una civium politia, in cui vi sia stata una tale 
sperequazione dei chierici, per cui uno è più che sazio e 
gli altri sono affamati, per cui i sacerdoti sono più potenti 
e più ricchi dei principi secolari e del popolo. Una siffatta 
politia deve alla fine decadere. La vendita dei benefici 
è apertamente dichiarata simonia. I teorici della pover- 
tà, che hanno stoltamente disputato sulla povertà di 
Cristo e si sono scagliati contro i prelati, hanno certa- 
mente torto. Ma l’esagerata pompa personale dei prelati, 
che è un incitamento a predare, e la tirannide dei capi 
non possono mantenersi a lungo al potere. Si teme l’im- 
minente rivoluzione. Già è cominciata la decadenza del- 


è dunque imminente anche la  deca 
denza della Chiesa romana, se Si continua a negare 
za promessa di Cristo non protegge da una 
ni hanno il loro peniodus, e quindi 
denza 


l'Impero romano, 


una riforma. I 
rivoluzione. Tutti i regi > ill ( Ù 
deve aver una fine anche la dominatio ecclesiae. La cre e 
nell’immutabilità del futuro è contradetta dalla filosofia € 


dall’astronomia. Soltanto una riforma dei costumi e un 
possono garantire alla 


ritorno a Dio nei cuori e nelle opere 
Chiesa l’inapprezzabile aiuto di Cristo (Gerson, op. II, 870). 

Tl grande filosofo ha tradotto in francese la Politica 
V’Etica e l’Economica di Aristotele. Anche il defensor pa 
di Marsilio viene tradotto verso il 1375 © nel 1376 è tra- 
dotto il somnium viridarii, Songe du Vergier (Goldast 1, 
58). Il regio consigliere Filippo de Mazière vi raccoglie te- 
sti anticlericali. La forma di sogno del racconto deve far 
apparire innocente la cosa. Alla fine vi si finge il risveglio 
e si dichiara cinicamente di credere fermamente a tutto ciò 
che la Chiesa romana insegna, compresa la stravagante 
« Unam sanctam ». La disputatio inter clericum et militem 
ha così l'onore d'una riesumazione, il resto è una rielabo- 
razione della terza parte del Dialogus di Ockham e un mosai- 
co desunto dal Defensor pacis, da Egidio Romano e dalla 
Quaestio rex pacificus. | 

Ciò significa, in confronto all'Inghilterra, lo sviluppo 
di una diffusa teoria in favore della politica regia, ma si 
rimase appunto soltanto alla teoria fino al momento in cui 
lo svolgimento storico stesso condusse alla riforma politica. 
Il definitivo ritorno del Papato a Roma nel 1377 significava 
un turbamento così sensibile dei rapporti fino allora inter- 
corsi tra trono francese e Curia, che la Francia non si ten- 
ne paga finchè non fu eletto, accanto al papa Urbano VI, 
anche uno francese, Clemente VII. In tal modo cominciò il 
grande scisma occidentale durato dal 1378 al 1417, che fa- 
cilmente si può ravvisare come una divisione nazionalistica 
e poteva perciò esser sanato soltanto da un concilio sovran- 











nazionale. 

Il papa francese d'allora era però in una situazione 
molto più precaria di fronte allo Stato nazionale che i pre- 
cedenti papi avignonesi. Ora era dalla libera scelta della 
Chiesa nazionale che dipendeva il riconoscimento del papa 
e in tal modo era già distrutto l’assolutismo pseudoconser- 
vatore degli inizi del secolo XIV. La prassi dell’unio o della 
substractio, del riconoscimento o del rifiuto d’obbedienza 


da parte della Chiesa nazionale metteva infatti in atto un re 
gime democratico-oligarchico e non poteva tardare la cor 
rispondente teoria conciliare. La chiesa gallicana aveva ora 
bensì il suo papa, ma l’autorità centrale e le entrate di co- 
stui erano limitate alla Francia e alla Spagna. 

L’immunità fiscale del clero di fronte allo Stato andò 
completamente perduta già sotto Clemente VII. Probabil- 
mente la soppressione dell’immunità fiscale dell’Università 
parigina del 1392 ha fatto sì che questa grande potenza spi- 
rituale di quel tempo non si desse pace finchè non fu avvia- 
ta la riunione della Chiesa. Essa non ha neppure presen- 
tato la lista dei suoi maestri provvisti di benefici al nuovo 
papa, lo spagnolo Pietro de Luna, Benedetto XIII, che fu 
scelto a successore di Clemente VII perchè restaurasse l’unio- 
ne. Essa aveva nel suo seno stesso le « nazioni » degli in- 
giesi e dei tedeschi, che obbedivano al papa italiano, ed era 
interessata alla riunione a motivo della scolaresca interna- 
zionale che voleva conservare, e anche a cagione dei bene- 
fizi papali concessi ai suoi membri. 

Già nel 1380 e nel 1382 i suoi teologi si fecero avanti 
con la richiesta d’un concilio universale e d’una riforma, e 
tra costoro vi erano anche due tedeschi, Corrado di Gelln- 
hausen ed Enrico di Langenstein, che però emigrarono po- 
co dopo nelle nuove università tedesche di Heidelberg 
e di Vienna. Si è fatto di Corrado il promotore della conce- 
zione conciliaristica, democratica della Chiesa. Ma in real- 
tà egli non ha fatto che enunciare le idee che già da tempo 
Ockham aveva trattato in via accademica, sul diritto della 
Chiesa universale a procedere contro il papa in caso di ne- 
cessità. Le ha enunciate in un momento in cui esse ave- 
vano assunto un'importanza estremamente attuale e pra- 
tica. La ecclesia universalis è la suprema, sovrana autorità 
nella Chiesa ed è rappresentata da un concilio generale, cui 
è subordinato anche il collegio dei cardinali assieme al pa- 
pa. Questo apice aristocratico-monarchico della Chiesa è 
terreno e fallibile e sottostà in caso di necessità al concilio 
generale. La Chiesa universale però non può mai errare o 
cadere in peccato mortale. Essa ha un unico infallibile ca- 
po, Cristo, mentre il papa non è infallibile. Anche con la 
Li I a costui continuano a vivere 

tà apparire nuovo ed evidente colte Lui. i 
è ] anto a un nominalista. Pra- 
ticamente interessa vedere se in caso eccezionale possa esser 


ciò che appunto la 


icilio senza il papa, 
ricorrendo 


e di Corrado vuol dimostrare, e ) 
cia, dell'equità, per i casì straordinari 
artène et Durand, Thesaurus IL, 1200). 

Me ico di Langenstein cerca, i come eni 

: Bebenberg, di suscitare lo zelo dei principi per a con- 

e concilio e per la restaurazione della Gules, 

mediante esempi tolti dalla storia. dell'antica Chiesa ina 

toriale. Con dodici argomenti egli vuol confutare l’esclu- 

sivo diritto papale alla convocazione del concilio. Egli Di 

dica quattro casi d'urgenza, in cui esso può esser convoca Ò 

senza papa: l'eresia del papa © il suo Tifiuto di convocare 

il concilio, la morte di tutti i cardinali dopo la morte del 

papa, l’errore in materia di fede del papa e del collegio dei 
cardinali e la discordia o la schiavitù dei cardinali sotto una 
tirannide, o il loro cattivo proposito di non eleggere un 
papa. La competenza del concilio vien dimostrata con 
quattordici argomenti, tra i quali vi è anzitutto quello del 
diritto degli imperatori alla convocazione del concilio. In 
generale la costituzione della Chiesa è storicamente mute- 
vole e può anche risiedere nella universitas episcoporum 
(Epistula concili pacis, Gerson, op. 11,825). . 

Non sono soltanto questi esperti maestri a levare la 
loro voce, ma anche il giovane Pierre d'Ailly, più tardi car- 
dinale, richiama l’attenzione, già nel 1380, sulla possibilità 
che, in caso di grave fallo, scisma o errore in materia di 
fede del papa, il papato sia separato per opera del concilio 
generale dal pontificatus romanus mediante un altro papa. 
La ecclesia romana è a capo della Chiesa universale solo fin 
quando non si allontana dalla fede. D’Ailly non ha bisogno 
di ricorrere alla sovrana ecclesia universalis, perchè egli 
accetta semplicemente il papa francese col concilio genera- 
le come tribunale di suprema istanza (quaestio în vespertis, 
Gerson op. I, 668) Johannes Breviscoxa, Jan Courtecuisse, 
espone raffinatamente la teoria di Ockham contro il pri- 
mato coattivo del papa, ma soltanto in via d’ipotesi, per- 
chè abbandonare l’atteggiamento pseudoconservatore sa- 
rebbe più pericoloso che disputare sulla Trinità (De fide. 
ecclesia, Romano pontifice et concilio generali, Gerson, op. 
I, 872). Coutercuisse è uno schietto rivoluzionario, che sta 
sempre col partito d’opposizione, e che finì per essere un a- 
perto demagogo nella rivolta popolare parigina del 1413. Ma 
gli altri teorici di questo gruppo sono senz'altro sostenitori 


convocato un cor 
epistula concordia 
al diritto dell’epich 


della monarchia moderata nella Chiesa e si appellano alla 
superiorità del concilio soltanto in caso eccezionale. 

Il vero e proprio gruppo dei partigiani della Chiesa 
nazionale di Francia è una cerchia di canonisti e teologi, 
nella quale tornano a manifestarsi la Rinascenza filosofica 
e il suo immanentismo. Esso si preoccupa di garantire i 
diritti e le libertà della Chiesa gallicana non di fronte alla 
Corona, ma di fronte alla monarchia papale, specialmente 
se questa è straniera. Ciò che D’Ailly voleva ottenere col 
papa francese e col suo concilio generale, essi lo vogliono 
ottenere col re francese e col suo concilio nazionale. Essi 
sono aristocratici dal lato della Chiesa e assolutistici dal la- 
to dello Stato, collegano alla maniera dei vecchi liberali 
l’idea d’un’aristocrazia intellettuale dei giuristi col princi- 
pio della superiorità dello Stato sulla Chiesa. Il loro orgoglio 
di dotti è grottescamente espresso dal loro capo politico, il 
consigliere regio e patriarca d’ Alessandria Simone Cramaud 
nel suo inno all’Università parigina. Questa proviene dal 
Paradiso, è stata trasferita da Giulio Cesare dalla Grecia a 
Roma e da Carlomagno da Roma a Parigi. Questi galli 
cani non si occupano dell’universalis ecclesia, ma dello sta- 
tus universalis ecclesiae, cioè dall'ordinamento giuridico e 
politico della Chiesa. .Se il papa non agisce contro questo 
status, è doveroso ubbidirgli, ma se vuole esportare i beni 
ecclesiastici, bisogna opporgli resistenza e rifiutargli obbe- 
dienza. E’ la subtractio, il rifiuto d’obbedienza in quanto 
atto pubblico della Chiesa nazionale. Il mezzo decisivo a 
tale scopo è il diritto di approvare il bilancio, che viene at- 
tribuito alla Chiesa territoriale come diritto perfettamente 
naturale. Se la Francia non concede più tributi, e questo 
equivale al rifiuto d’obbedienza — emolumenta illa seu o- 
boedentiam — il papa francese non trova più denari nè 
avvocati nè fautori del suo scisma. 

Il teologo Gilles Dechampes deduce dal principio della 
monarchia moderata del papa, che esiste per volontà del 
popolo, addirittura l’obbligo morale della resistenza. Pari- 
mienti è dovere e diritto del re di intervenire in caso di scan- 
dali della politica ecclesiastica. La riprova teoretica di ciò 
la dà Pierre Placul con la distinzione tra monarchia eredi- 
taria, che significa un dominium del re sui suoi sudditi, e la 
nomocrazia, cui è sottoposto il papa, in quanto deve go- 
vernare secondo la lex communis. In tal modo si deve evi- 
tare il pericolo che il principio del diritto di resistenza sia 





pericolo su cui richiama 


esteso alla monarchia ereditaria, | 
he infatti nel 1413 Sì veri 


vano l’attenzione gli avversari e € 
ficò. . 

Queste concezioni teoretiche ci sono tramandate dai di 
scorsi tenuti nel concilio nazionale del 1398, in cui la Chiesa 
gallicana si sottrasse al suo proprio papa Benedetto XHI 
(cfr. Bougeois de Chastenet, Nouvelle histoire du concile 
de Costance 1818, con le Preuves allegate pag. 20, 37, 63). 
I campioni della parte papale non potevano allora aspirare 
a un successo, ma già nel 1403 ci si dovette risottomettere 
universalmente al papa, perchè egli era indispensabile per 
l’ordinamento giuridico della Chiesa. Gli furono subito pre- 
sentati 533 magistri per la collazione di benefizi. Soltanto nel 
1407 si giunse a un rifiuto d’obbedienza duraturo e alla pri- 
ma dichiarazione delle libertà gallicane. Soltanto allora il 
movimento per la Chiesa nazionale diventa palese, perchè 
viene esplicitamente bandito dal più ardito pensatore di 
questa cerchia, che nel 1398 non era ancora riuscito a farsi 
avanti. E’ l’abate di St. Michel in Normandia, Pierre Le- 
roy, che conosce esattamente il suo modello, la Chiesa an- 
glicana. L’estat de l’église, lo stato politico-giuridico della 
Chiesa, può funzionare bene soltanto con la divisione delle 
Chiese territoriali. Soltanto sul luogo può esser sufficiente- 
mente informato, può avere la conoscenza delle persone e 
può tener conto delle consuetudini e istituzioni nazionali. 
Con una esagerata centralizzazione una bona ei debita poli 
tia su un popolo così grande non è possibile. Non c'è allora 
che confusione. La centralizzazione è una usurpatio. Essa 
è in contrasto con la gerarchia, cioè col sistema dei tre 
stati, dei maîores, minores et infimi - il maximus manca! 
Non è lecito che un membro cresca oltre misura, altrimenti 
uccide gli altri. Al papa spettano principalmente la decisio- 
ne in materia dottrinale, la conversione degli infedeli e la 
direzione degli affari difficili, e cioè in quanto affari spe- 
ciali della Chiesa universale. In tal modo egli è in realtà 
spogliato del suo potere ordinario e ridotto a esercitarlo nei 
casi eccezionali. 

Leroy è contrario alla totale sottrazione al papa fran- 
cese, perchè vede più in là degli altri e sta con piena coe- 
renza dal punto di vista della Chiesa territoriale. Egli te- 
me innanzi tutto un concilio generale, in cui potrebbe esser 
eletto anche un papa straniero e ciò sarebbe contrario al- 
l'onore del re, del clero, del popolo e dell’università! Ri- 


mane dunque soltanto la sottrazione parziale, cioè devono 
esser sottratte al papa le provvigioni, le annate e le spet 
tanze. Ora finalmente vien esplicitamente enunciato il sen 
so della riforma politica. Il papa non ha nessun diritto a 
levar tributi. Egli non è signore della Chiesa e dei suoi be- 
ni. L'intenzione dei fondatori era diversa e sopratutto il re 
è chiamato a impedire che il papa oltrepassi i limiti del suo 
potere. Il papa ha solamente il compito di custodire le pe- 
core e non gli è permesso di tosarle. Questo motto anglica- 
no provoca l’allegra interruzione di Filastre: Non so che 
cosa facciano delle pecore al paese dell'abate, al mio paese 
vengono tosate! Leroy continua dicendo che il papa non è 
costretto perciò a soffrire la fame ed è ricco abbastanza. A 
cagione delle troppo abbondanti concessioni di tributi i pa- 
pi avrebbero negletto il loro proprio Stato. Solamente in caso 
di bisogno si devono versare al papa tributi o meglio sus- 
sidi. Ciò non deve però accadere in forma simoniaca, in 
modo che si debba pagare prima di esser nominati. I tributi 
non devono dipendere dalla volontà del papa, ma si de- 
vono convocare i prelati per l'approvazione dei tributi. Si 
chiede dunque il diritto di approvazione del bilancio. 1 
tributi devono corrispondere ai bisogni e non si devono chie- 
dere 100000 quando abbisognano soltanto 10000. In tal mo- 
do si chiede anche il diritto di discussione dei tributi. 
Leroy e il Parlamento considerano della massima im- 
portanza che questa rivoluzione contro un’usurpazione, che 
data da appena un secolo, sia interpretata soltanto come 
una reformatio. Ritorno al droit commun, all’antico dirit- 
io ecclesiastico anteriore alla legislazione delle decretali, è 
la loro parola d'ordine. La Chiesa primitiva ha fissato la 
libera elezione del vescovo da parte del capitolo e i concili 
generali hanno assegnato la conferma dei vescovi agli arci- 
scovi e la collazione dei benefizi ai vescovi. Se si tolgono 
loro questi poteri, si ha una confusio status ecclesiastici, i 
prelati non hanno più che un nomen sine re. I concili ge- 
nerali non avrebbero più valore e si potrebbero tranquilla- 
mente bruciare i libri giuridici (Bourgeois 20, 164). 

_ La reductio ecclesiae gallicanae ad antiquam libertatem 
chiesta dal re, naturalmente non è riuscita appieno nè allora 
nè nel 1438 con la prammatica sanzione. I concili di Pisa 
e di Costanza hanno appunto impedito, raggiungendo final- 


mente l’unione, che le chiese nazionali si emancipassero già 
allora completamente. o 
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Manca accanto all’anglicanesimo e al gallicanesimo un 
Ù a anesimo. . 
Ùì "71 difetto nazionale dei tedeschi è proprio quello oppo 
di prestar troppo scarsa attenzione alla forma giu ridica 
della religione. Se non si pervenne nel secolo XIV a un ger- 
manicanesimo, a un particolarismo giuridicamente. definito 
della Chiesa nazionale tedesca nell’ambito della Chiesa uni- 
versale, la causa profonda di ciò è la mistica tedesca del se- 
colo XIV. Come nel simbolismo tedesco del secolo XII e, 
nel XIII, nella mistica di Alberto Magno e della sua scuo- 
la, così nel secolo XIV tra i seguaci di maestro Eckehart 
vi era un potente movimento verso l’interiorità spirituale. 
Mentre gli Stati nazionali occidentali attuano la riforma DO? 
litica e perciò sono i legisti e î canonisti che vi determi- 
nano lo spirito pubblico, in Germania sì combatte per l'ap 
profondimento e il ravvivamento della religiosità. La misti- 
ca tedesca non entra nel quadro di quest'opera; qui va 
considerata soltanto la sua influenza storica per così di- 
re secondaria, in quanto cioè essa ha fatto d'una religio- 
sità senza sacerdozio un vasto movimento religioso. Sol- 
tanto il fatto che ora la religiosità mistica senza vita re- 
ligiosa ecclesiastica — addirittura vietata dal lungo inter- 
detto sotto Ludovico il Bavaro — è stata in Germania una 
prassi diffusa e ha rappresentato la meta dei predicatori 
nella loro propaganda nelle città e tra il popolo, mi sem- 
bra spiegare a sufficienza la posizione peculiare della Ger- 
mania durante la riforma politica. Solamente in tal mo- 
do si può comprendere come, nonostante l'aumento del 
la religiosità e il sovreccitato terrore millenaristico del se- 
colo XIV, si potesse diffondere una religione senza sacerdo- 
zio, anzi anticlericale. Nel 1327 muore maestro Eckehart, 
nel 1361 Tauler, nel 1365 Seuse, nel 1381 Ruysbroek, nel 
1384 Gerardo Groot, nel 1373 Santa Brigida. Accanto a 
queste grandi figure stava la turba magna degli amici di 
Dio e delle mistiché. i . 

La riforma politica tedesca senza germanicanesimo, che 
si attuò nella nazione tedesca non sufficientemente centra- 
lizzata soltanto in virtù del postumo prestigio dell'Impero, 
è avvenuta per il singolarissimo tramite di un gruppo di pre- 
dicatori e parroci di Praga, residenza imperiale d'allora, 


sto, 


che vanno considerati precursori dell'Hussitismo, Corrado 
di Waldhausen (fino al 13609), Milic di Kremsier (fino al 
1374), Mattia di Janow (fino al 1395), e Jan Stickno (fino 
al 1405). (I. P. Jordan, Die Vorlàufer des Hussitenthums 
in Bohmen 1846). Essi miravano a rendere più profonda 
la vita etico-religiosa della parrocchia. Sono instancabili 
predicatori e zelatori morali contro l’esteriorità e mondani- 
tà della vita religiosa. Proprio al contrario dei teologi libe- 
rali di Francia essi lottano contro la « burocrazia ecclesia- 
stica », ma anche contro gli Ordini mendicanti, perchè que- 
sti non rispondono più al loro compito specifico della pro- 
paganda interna. La burocrazia ecclesiastica sernbra loro 
l’Anticristo. Già Milic scrisse un Libellus de Antichristo. 
Mezzo principale della propaganda interna era la Comu- 
nione quotidiana. Questa prassi provocava specialmente 
l'opposizione dell’altro clero, perchè con essa si sarebbe 
cancellata la differenza tra clero e laici. E’ da questo punto 
di vista che va intesa la rivoluzione dell’Hussitismo. Nella 
sua forma rivoluzionaria e nazionalistica questa nuova 
prassi viene ora propugnata come rivendicazione giuridica 
di laici, più tardi anche con la richiesta del calice per i lai- 
ci, e viene unita alla richiesta, avanzata dalla nobiltà e dai 
contadini, della secolarizzazione dei beni ecclesiastici, mol- 
io cospicui in Boemia. Già Mattia di Janow distingue nelle 
sue Regulae veteris et novi testamenti (Jordan, 58 segg.), 
nell’incertezza religiosa che regna durante lo scisma, la ve- 
ra Chiesa, moralmente viva, dei genuini amici di Dio, la 
familia Jesu Crucifixi in quanto corpo affatto indivisibile, 
e l’ecclesia sanctorum, dalla adulatrice ecclesia del regnum 
antichristicitatis. I vincoli interni del corpus mysticum sono 
spezzati sopratutto dall’arroganza del papa, dei vescovi e 
degli stessi parroci di fronte ai laici, conseguenza dell’e- 
sagerato ordinamento giuridico. 

Questo movimento ha assunto carattere pubblico per 
opera di Giovanni Hus (1415). Forte della conoscenza dei 
libri di Wicliff egli prese a propugnare questa riforma reli- 
giosa entro l’università di Praga e quindi nel mondo eccle- 
siastico. La sua dottrina interessa qui solo in quanto serve 
a far intendere la riforma politica. Il suo trattato De eccle- 
De (Historia et monumenta Johannis Hus, Norimberga 1598. 
CASCA) atta ma °° principale e riproduce le dottrine di 
a da di Praga, senza aver chiara 

[a riduzione della Chiesa al gruppo dei 





nel passato € nel futuro, soppri 


predestinati, nel presente, 
bile della Chiesa 


me radicalmente il carattere pubblico, vis 
e l'ordinamento dei Sacramenti. 1 precogniti appartengono 
soltanto apparentemente al corpo di Cristo, come al corpo 
umano gli escrementi. Non è negata l'efficacia reale dei sa- 
cramenti e della scomunica, ma è spiegata moralisticamen 

te come un monergismo divino. La cooperazione reale del 
sacerdote è ridotta a un intervento meramente denunciato- 
rio, a una indicazione esterna, e in tal modo il sacerdozio è 
in realtà abolito. L'appartenenza alla Chiesa visibile del cle- 
ra è fatta troppo dipendente dall'accoglimento della verità 
delle sue dottrine e l'autorità è fraintesa moralisticamente 
come una diretta azione di Dio sul fedele. Qui è in partico- 
lare modo evidente come la reazione politica alla burocrazia 
ecclesiastica e al « papa lontano duecento miglia » si trasfor- 
mi, quasi contro l'intenzione del riformatore stesso, in un 
movimento tendente all’abolizione del sacerdozio e del con- 
cetto della Chiesa. La condanna di questo movimento reli- 
gioso, pronunciata a Costanza, mostra chiaramente che la 
vera forza propulsiva di quel tempo era soltanto la rifor- 
ma politica. Solo col bruciamento di Hus e del suo amico 
Gerolamo da Praga, che ha formalmente cercato il marti- 
rio, si è iniziato apertamente il movimento nazionale del- 
l'Hussismo. 

Un germanicanesimo, come movimento canonistico 
delle Chiese tedesche avente per meta una Chiesa naziona- 
le. quasi non esisteva allora. Ciò è dimostrato specialmente 
dal primo scritto polemico « tedesco » contro il curialismo, 
Squalores curiae romanae, e dal connesso Speculum aureuni 
del 1404. Il tedesco Matteo di Cracovia non ha scritto che 
l'introduzione e la conclusione del primo, dando ad esse la 
nota specificamente tedesca, sostenendo cioè che il malgover- 
no finanziario va giudicato dal punto di vista religioso e 
è quindi simonia. La parte canonistica del pamphlet do- 
vette essere compiuta da un romanico Doctor utriusque 
iuris rimasto anonimo. Il fatto si ripete in forma anche più 
vasta con le proposte di riforma avanzate dalla nazione te- 
desca a Basilea. Soltanto allora penetrano in Germania le 
idee della riforma ccclesiastica anglicana e gallicana. Ma 
mancavano il partito dei teologi liberali, che le potesse uti- 
lizzare nell’organizzazione d’una burocrazia ecclesiastica te- 
desca e parimenti mancava lo Stato centralistico, che avreb- 
be potuto in tal modo accrescere la sua potenza finanziaria. 
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Soltanto alla fine del movimento i principi tedeschi pense 
ranno di servirsi della riforma politica e finiranno col com- 
promettere, in conformità alla dialettica politica, tutto il 
successo. Se nel 1417 l’agostiniano Dietrich Vrie di Osna- 
brik scrive la sua Historia concili Constantinensis, lo fa 
ancora nello stile dei conservatori tedeschi del 1350, con 
lamentazioni, querele sulla simonia e inni all'Imperatore 
(Hardt. I, 1). Anche lo storico e giornalista Dietrich di Niem 
non è indipendente e nei suoi molti scritti (specialmente Ne- 
mus unionis e De schismate, ed. Erler 1890) segue sugges- 
tioni romaniche. Fra i trattati — se ne conoscono più di due 
dozzine — composti per i concili di Pisa e di Costanza, sol- 
tanto uno è scritto da un tedesco di levatura, cioè il più im- 
portante scritto in favore della Riforma, di cui non si è an- 
cora stabilito l’autore: il De modis uniendi ac reformandi 
ecclesiam in concilio generali del 1410 (Gerson, II, 161). E‘ 
stato attribuito a Gerson, ad Andrea di Escobar, a Dietrich 
di Niem e a un wicliffita, però non appartiene certamente 
a nessuno di loro, ma probabilmente a un ecclesiastico se- 
colare tedesco, che ha studiato a Bologna presso Zabarella. 
Con quest'opera riprende la parola, in questa nuova situa- 
zione, lo spirito di Ockham, reso più aspro dalle idee di 
Marsilio e da un forte temperamento di riformatore reli- 
gioso. La ecclesia universalis è la più alta di tutte le comu- 
nità. Tutti i fedeli di Cristo, i greci, i latini, i barbari, gli 
uomini e le donne, gli alti e gli umili, il papa e l’imperato- 
re, devono appartenere ad essa come membra diverse sotto 
il vero capo Cristo. Sovrana per sovranità popolare, essa è 
il fondamento e la vera realtà della Chiesa, è infallibile, 
mai divisa e non può peccare e va ben distinta dalla par- 
ziale Chiesa apostolica del papa e del clero, che è fallibile e 
divisibile e può addirittura cessare d’esistere e non è che 
organo esecutivo per autorizzazione concessale dalla Chie- 
sa universale. Se il papa usurpa ora i pieni poteri e la san- 
tità, sopravviene l'obbligo della resistenza per la salvezza 
del bene comune, fino al sacrificio della vita, persino per i 
più umili, per i borghesi e i contadini. 

Questo bene comune sta, come in Machiavelli, al diso- 
pra di tutte le leggi e deve esser difeso in caso di necessità 
con l’astuzia, la frode, la violenza armata, le proinesse, le 
subornazioni, il carcere e la morte contro ogni persona pri- 
vata. Cesset lex, cesset jus! Questo principio vige con tale 
rigore, che persino il nostro Signore dovette morire affinchè 


rappresentante del popolo 


non perisse tutto il popolo. Il ( 
la potestas coacliva 


cristiano è il concilio, che ha da limitare i 
et usurpata papalis. Esso è superiore al papa, che gli deve 
obbedire; può deporlo e procedere a nuova elezione, può 
sopprimere diritti vigenti e creare nuovi © deve cominciare 
anzitutto con la riforma, che consiste nella limitazione del 
potere assoluto. La convocazione del concilio spetta, sotto 
un papa sospetto, ai vescovi e al principi; pero sopratutto 
un forte imperatore con l'appoggio dei principi secolari ha 
questo dovere anche contro la volontà dei cardinali. I car- 
dinali non sono infatti che commissari dei vescovi, che so- 
no i veri successori degli apostoli. Nella Chiesa primitiva 
la somma potestà apparteneva a costoro, poichè inviarono 
Pietro a Samaria. L'imperatore è completamente indipen- 
dente dall’elezione dei principi elettori e dall’incoronazione 
papale. Egli è tenuto ad osservare accordi stipulati durante 
l'elezione solo in quanto non mettono a repentaglio il be- 
nessere della Chiesa. Se fallisce anche l’imperatore, allora 
hanno l’obbligo di procedere alla riforma i vescovi e i prin- 
cipi e tutto il popolo cristiano. Exurgant praelati ecclesiae 
offerentes deo sacrificium justitiae. Il papa ha distrutto con 
le sue rapinae, furta et latrocinia la natura propria corporis 
mystici, che consiste nella disposizione regolare delle mem- 
bra, come era fino al 1200. Non è lecito trasferire iperrea- 
listicamente tutta la forza del corpo in un solo organo. Se 
il papa fosse l’universalis ecclesia, ogni membro sarebbe 
Pietro, in papa et papa esset. Criterio supremo di tutto 
sono il bonum e l’utilitas della Chiesa universale, senza di 
che non si posson ammettere diritti, decreti e prerogative 
conformi alla volontà di Dio e al dictamen rectae scientiae. 

Il nominalismo ha avuto qui la sua più acuta e più 
splendida formulazione. Importanti sono soltanto le funzio- 
ni, non la sostanza, che è distrutta se si distrugge la fun- 
zione: qui tollit ab entibus proprias actiones tollit ab eis pro- 
prias formas. Il nominalismo è in tal modo pervenuto per ora 
al suo termine, e nella successiva generazione si compirà 
un drammatico capovolgimento. In realtà il partito conci- 
liare va al concilio senza una teoria che possa esser messa 
in pratica. Nel campo politico il nominalismo è per principio 
teoria dello stato di necessità e quindi inadatto alla creazio- 
ne d’un ordinamento durevole: la rivoluzione cessa al mo- 
mento del suo successo. Essa può al massimo procurare 
garanzie di libertà, ma la garanzia di libertà non può essere 





per suo conto sovrana, Essa dipende dal potere, contro cui 
ci si vuol garantire. 
Potè sembrare un caso, che, nonostante la man- 


canza d’un germanicanesimo, il concilio generale ancora 
sempre indispensabile anche dopo il pisano, fosse trasfe 
rito a Costanza. Per decidere tra le due nazioni rivaleg- 
gianti per il papato era necessario un terzo. Poichè non 
c'era un papa tedesco, ci si ricordò dell’imperatore. Se la 
convocazione del concilio non può aver luogo per opera 
del potere ordinario, cioè del papa e del collegio dei car- 
dinali in conseguenza della sua scissione, ad quem spectavit 
talis convocatio? Respondeo, quod ad iniperatorem. L’im- 
peratore rappresenta tutto il popolo cristiano, cum în eum 
lranslata sit jurisdictio et potestas wniversi orbis. Anche in 
crigine la convocazione era opera degli imperatori: rever- 
timus ad jus pristinum! 

Questo dice l’eminente cardinale italiano Francesco de 
Zabarellis nel suo trattato De schismate per imperatorem 
iclendo (Schardius 691). L'Imperatore è il rappresentante 
della sovranità popolare: in realtà non rappresentava che il 
pezzo del re nella partita a scacchi giuocata dall’aristocra- 
zia intellettuale. La parte, che il turbolento imperatore Si- 
gismondo ha sostenuto a Costanza, vi corrisponde perfet- 
tamente, ed è ottimamente contrassegnata dal nomignolo 
di Mars che gli fu dato. 

Vi fu in apparenza un altro caso, che doveva determi- 
nare l'andamento del concilio di Costanza, il fatto cioè che 
Giovanni XXIII, allo scopo di rafforzare la sua posizione, 
aveva creato cardinali gli ingegni migliori dell’epoca, Fran- 
cesco de Zabarellis, Pierre D’Ailly e Guillaume Fillastre. In 
tal modo l’aristocrazia dell’intelligenza e l'aristocrazia delle 
cariche erano inserite nel corso degli eventi ed era definiti- 
vamente sanzionata la caduta della burocrazia assolutisti- 
ca di Giovanni XXII, ma altresì quella della sovranità as- 
solutistica delle singole nazioni e delle Chiese di Stato na- 
zionali. L'unico parlamentarismo, che si sia dichiarato 
sovrano nella Chiesa, rassomigliò realmente a una singolare 
partita a scacchi condotta secondo tutte le regole dell’arte 
con l'utilizzazione diplomaticamente precisa di ogni oppor- 
tunità offerta dalla situazione ecclesiastica e politica. I più 
illustri canonisti e teologi si erano riuniti e profittavano 
d'ogni circostanza, sicchè allora la dialettica stessa della 
storia divenne realtà e si rivelò già allora tutto il giuoco del 
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parlamentarismo moderno, il tentativo in se_ stesso dispe 
rato della salvaguardia di tutti gli interessi. Guglielmo Fil 
lastre ci ha descritto con straordinaria maestria nel suo dia 
rio gesta Concili Constantinensis (Acta C. C. Finke II, 13), 
una per per una tutte le mosse di questo splendido parla- 
mento ed ha redatto in tal modo il migliore manuale pratico 
di politica parlamentare. 

Il compito del concilio era di contrapporre alla buro- 
crazia dei papi e alla loro centralistica politica finanziaria 





-un effettivo regimen mixtum, una libera cooperazione col- 


legiale dei fattori, cioè, del Primato, del Cardinalato e del 
Concilio generale, nel libero e fecondo spirito religioso del 
Cristianesimo. Il mezzo adatto allo scopo era la volontaria 
cessio proposta da Fillastre, l’abdicazione dei tre papi con- 
tendenti per il primato. Si voile invece con partigianeria r1- 
solvere la questione giuridica d'autorità, cioè affidandola 
oclocraticamente alla maggioranza del parlamento senza 
collegio ministeriale dei cardinali, senza governo e natural- 
miente senza presidente dei ministri. Soltanto questa tradu- 
zione in termini profani risponde allo stato delle cose create 
dalla riforma politica. Era una rivoluzione che andava an- 
che al di là di Ockham, che non aveva attribuito l’infal- 
libilità al concilio generale. Quando Giovanni XXIII fuggì 
precipitosamente da Costanza, si ebbe infatti, nella quinta 
seduta, un vero voto di maggioranza: il concilio è superiore 
al papa. « Esso deriva la sua autorità immediatamente da 
Cristo, cui chiunque, anche il papa, deve sottomettersi in 
cose che riguardano la fede, l'estirpazione dello scisma e 
la riforma generale della Chiesa nel capo e nelle membra. 
Il concilio generale può costringere il legittimo papa alla 
cessio non soltanto col suo consiglio, ma anche con la sua 
autorità, e cioè anche senza colpa da parte del papa, tuttavia 
non senza ragione. Può dichiarare nulle le disposizioni pre- 
se dal papa, è pertanto superiore a tutte le leggi positive dei 
papi e dei concili, che esso può interpretare, modîficare e 
abolire quando siano di ostacolo all’unione della Chiesa ». 
In tal modo si sostituiva all’assolutismo papale una sovra- 
nità popolare oclocratica, che in realtà era una oligarchia 
burocratica. 

Allora l'aristocrazia dei cardinali vide il pericolo per 
la propria posizione, poichè stava per esser soppiantata 
dalle commissioni delle quattro, più tardi cinque nazioni 
degli italiani, francesi, tedeschi, inglesi e spagnoli, fino a 
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perdere il diritto di eleggere il papa. Tuttavia i loro capi, 
che però rimanevano incoerentemente fedeli al programma 
originario della superiorità del Concilio, riuscirono infine ad 
ottenere, sollevando la questione procedurale della preceden- 
za dell'elezione papale sulla riforma, che il concilio eleges- 
se papa Martino V per divenire così competente a decidere 
in conformità al diritto positivo della Chiesa e a portare a 
termine il compito della riforma politica. Fu un colpo da 
maestri, nonostante l’errore della teoria; ciò determinò 
il grave inconveniente che per secoli si discusse dai galli- 
cani se la dichiarazione di sovranità della quinta seduta, 
che non era stata votata conciliariter, ma soltanto nationa- 
liter, appartenesse al diritto ecclesiastico o fosse addirittura 
un dogma. 

Il risultato definitivo può esser posto in discussione 
soltanto in quanto si può discutere se si debbano accettare 
come decisioni ecumeniche i decreti sulla riforma generale 
approvati nella 39* seduta prima dell'elezione di Marti- 
no V, oppure soltanto quelli che furono approvati dopo 
l’elezione, nella 43* seduta. Si può rispondere con sicurezza, 
in senso affermativo per la 39* seduta dopo la sanzione del 
Decretum frequens da parte di Eugenio IV. In tal modo si 
è ottenuta almeno una monarchia costituzionale. Il suo di- 
fetto era soltanto che essa lasciava ancora a desiderare una 
riforma interna della Chiesa. 

Il primo decreto generale della seduta 39%, frequens 
generalium conciliorum celebratio agri dominici praecipua 
cultura est, stabilisce la regolare celebrazione dei concili 
ogni dieci anni, stabilisce però il prossimo già tra cinque 
e il susseguente tra sette anni. Il secondo decreto sancisce 
misure preventive contro un nuovo scisma, il terzo stabi- 
lisce un giuramento d'ufficio e di fedeltà del papa neo-elet- 
to, il quarto vieta il trasferimento non volontario dei pre- 
lati e il quinto vieta spoglie e provvisioni. I decreti rifor- 
matori di Martino V deterninano tra altro la limitazione 
del numero dei cardinali e la loro proporzionale distribu- 
zione tra le cinque nazioni — papatus non fiat hereditarius 
uni nationi! I decreti della 43% seduta determinano immu- 
nità ed annate e concedono un diritto di approvazione del 
bilancio alle Chiese tassate (Acta C. C. II, 611 e B. Hub- 
ner, Die Konstanzer Reformation 118). Il risultato fu tur- 
bato dal fatto che furono conclusi con le singole nazioni 
concordati particolari per cinque anni, sostituiti in seguito 
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dai concordati dei principi del 1447, dal concordato vien 
nese del 1448 e dal francese del 1517. 

Pierre D’Ailly ha scritto nel 1417 il suo tractatus de 
ecclesiae, concilii generalis, Romani pontificis et cardina- 
liwum auctoritate (Gerson II, 925). Come già Quidort, egli 
cerca il giusto mezzo tra i nuovi Valdesi, i Wicliffiti, e i nuo- 
vi Erodiani, i Curialisti, che considerano Cristo come un re 
temporale. Tutto ciò è ingenuo di fronte a problemi concreti. 
D'Ailly rimane nella sfera della distinzione, cara all’aristo- 
crazia intellettuale, tra ordo e iurisdictio, la cui unità origi- 
naria gli è ben nota. Così non gli rimane, per limitare la 
monarchia papale, che ricorrere alla sovranità popolare, 
sicchè persino il diritto positivo del cardinalato, che nella 
prima parte gli preme sopratutto, va derivato dalla trasmi 
sione del diritto elettorale dei romani ai cardinali (931). E- 
gli sa anche che il papa e i vescovi non sono domini, ma 
soltanto dispensatores dei beni ecclesiastici, ma ciò non ser- 
ve ora che a sostenere il diritto del clero all'approvazione 
del bilancio. L'idea della libera cooperazione manca. Si giun- 
ge così soltanto ad ammettere una schematica decisione di 
forza in caso di necessità. Il concilio generale non ha diritto 
alcuno contro la dignità papale, ma soltanto contro il cattivo 
uso di essa. Pertanto lo status monarchicus deve essere mo- 
derato da un regime aristocratico e democratico. Ciò non è 
naturalmente un regimen mixtum, ma la garanzia della 
libertà dei singoli di fronte al governo nello Stato di diritto 
borghese. Al concilio spettano la deposizione del papa e la 
one in questioni dogmatiche. 

D’Ailly ci informa anche dei 52 avversari dei conci- 
liaristi e riferisce i controargomenti di Giovanni, Patriarca 
di Antiochia. Essi rivelano un estremo curialismo e negano 
ogni diritto di resistenza, anche se il papa conducesse in 
massa le anime all'inferno (954). Anche il conciliativo ge- 
nerale dei Domenicani Leonardo Statius nelle sue Quattuor 
assertiones (A. C. C. II, 705) non offre nessuna soluzione 
pratica delle difficoltà. 

Specialmente tragico però fu il fatto che anche il 
membro personalmente più nobile e più fine del Concilio, 
Giovanni Gerson (m. 1429) non riuscì a porsi praticamente 
al disopra dei partiti, come aveva cercato di fare con la 
migliore volontà. Gli si augurerebbe continuamente un po! 
dell’abilità superiore di Fillastre, cui hanno invece fatto di- 
fetto l'autorevolezza, la cordialità e la incondizionata leal- 
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tà di Gerson. Gerson è il riformatore religioso della Francia, 
mentre specialmente Jean de Varennes agiva in Reims pro- 
prio come i prehussiti di Praga, e questa è la vera gran- 
dezza di Gerson. Egli è un grande moralista tipicamente 
francese, come il contemporaneo Vincenzo Ferrer è un ri- 
formatore tipicamente spagnolo, estatico, ascetico ed esca- 
tologico fino al flagellantismo. Gerson combatte per la pre- 
minenza della teologia pratica e della predicazione sulla sco- 
lastica. Egli ha scorto esattamente come il burocratismo 
della Chiesa, che durava da un secolo, il prevalere dell’e- 
lemento giuridico e delle sue concezioni dessero lucgo a un 
regime mondano e ha colto lo spirito pagano, il gentiliter 
sapere, che si nascondeva in tutto ciò. Come nominalista non 
trovava però una via d’uscita che nell’epicheia, nell’equità, 
che doveva attenuare il rigido sistema giuridico. Ad essa ha 
dedicato già nel 1409 quasi tutto il suo trattato De unitate 
ecclesiastica (II, 113). Essa è l’auctoritas iudicialis inter- 
pretandi omnia jura positiva contro coloro che si ostinano 
nella loro opinione particolare, contro i fanatici partigiani. 
Essa interviene quando le leggi ordinarie non bastano, vale 
per le eccezioni, è il giusto mezzo aristotelico tra gli estre- 
mi, insomma rappresenta lo spirito in lotta contro la lette- 
ra. Ciò induce però Gerson a lasciar sussistere in pratica 
l’intera autorità regolare della Chiesa come status quo, ad 
appassionarsi soltanto contro gli abusi e a svolgere la sua 
dottrina pratica della Chiesa soltanto come teoria dei casi 
di necessità. Il suo trattato principale De potestate eccle- 
stastica et origine turis (II, 225) è stato scritto a Costanza 
nel 1417. Indiscussa è in generale soltanto l’estrema pote- 
stà giurisdizionale, che regola il potere esecutivo e risiede 
virtualmente nei singoli fedeli, ma è in atto soltanto nel- 
l'assemblea del Concilio generale. La regolazione dell’usus 
dei pieni poteri non può spettare ai poteri come tali. L’or- 
dinamento come tale appartiene essenzialmente all'insieme 
della Chiesa, che va integrato, habet integrari, dal papato, 
cardinalato e clero. Esso deriva immediatamente da Cristo 
e non avrebbe potuto esser creato neppure da tutta l’uma- 
nità, come lo sono la dignità regia e l’imperiale. I poteri 
ecclesiastici invariabili sono però soltanto astrazioni nomi- 
nalistiche e risiedono materialiter negli insigniti, che sono 
mutevoli. La distinzione tra dignità e dignitario ha impor- 
tanza centrale per Gerson e in tal modo viene naturalmente 
a mancare il senso concreto e realistico della decisione. 


In seguito all’avida ricerca di benefizi, di cui si di. 
mentica l’officium, il disordine è entrato nel conferimento 
dei poteri ai ministri. Non si sa quasi più quale fosse l’ori- 
ginario ordinamento di Cristo. La centralizzazione è can- 
crena. Il papa deve ricordarsi che l’autorità gli è data per 
l'edificazione, prout sapiens judicabît. Judicat autem sa- 
piens, cioè il concilio generale, de potestatis usu variabiliter. 
La politica della Chiesa deve dunque restar fedele all’otti- 
mo regimen, quale era sotto Mosè, alla mixta ex triplici 
politia, monarchica in Mosè, aristocratica nei 72 anziani € 
timocratica in virtù dell'elezione da parte del popolo (237). 
I) « sapiens » si allarga qui a regimen mixtum. Giudica se- 
condo la equità, mentre coloro che si irrigidiscono sui de- 
creti, simili a un gregge, si sottomettono ciecamente all'as- 
solutismo papale. Ma per fortuna nella quinta seduta il 
Concilio ha proclamato la sua superiorità. I pieni po- 
teri risiedono nella Chiesa in quanto meta della edifica- 
zione e nel Concilio in quanto regulator dell'esecutivo. 
Esso può riunirsi da sè senza la convocazione papale al- 
l’atto della morte naturale e giuridica del papa o dinanzi 
al suo ostinato rifiuto di convocarlo. Il problema dei beni 
ecclesiastici è risolto dal moralista in maniera molto sem- 
plice: il disordine è derivato dall’invidia di quanti negano 
la legittimità di quei beni, e dall’adulazione dei curialisti. 

Ciò era tutto quanto si poteva teoreticamente rag- 
giungere con la migliore volontà. E' relativamente co- 
sì poco, perchè si era dimenticato l’ideale umano del 
libero e fecondo uomo sociale e politico. Manca l’u- 
manismo tomistico e manca il vero diritto di natu- 
ra, che solo avrebbe potuto dare una base all’indivi- 
dualismo economico e giuridico. Di questa generazione non 
rimane quindi che lo slancio rivoluzionario, il suo pathos 
democratico, che agisce sulla giovine generazione, che sta 
sorgendo al tempo del concilio di Costanza. Ma questi gio- 
vani seguono già un altro umanesimo, il filologico. Essi so- 
no la prima generazione della Rinascenza nel significato u- 
suale della parola, con .un interesse intellettuale per i clas- 
sici antichi, paleocristiani e medioevali. Sono una cerchia 
di umanisti cristiani che si forma intorno al cardinale Giu- 
liano Caesarini, cui dedicano le loro opere, e cioè Nicola 
da Cusa, Giovanni da Segovia ed Enea Silvio. Sono tutti 
in origine conciliaristi, ma l'andamento del Concilio di Ba- 
silea determinò nella maggior parte di loro un decisivo cam- 





biamento, che può esser designato come il prevalere del 
l’assolutismo nel ceto umanistico. L'elemente democratico 
della Chiesa si era paralizzato da sè col suo estremismo po 
litico. 

Anzitutto vanno ricordati due conciliaristi inconcussi di 
questo gruppo. Andrea di Escobar appartiene ancora alla 
vecchia generazione. Egli ha riassunto nel 1435 il suo Guber- 
naculum conciliorum (Hardt VI, 139) in un memoriale a 
Cesarini: Proposte di Andrea di E. (Concilium Basiliense, 
I, 214). In conformità ai sette doni dello Spirito Santo e sulla 
base della superiorità del Concilio, la reformatio nel capo 
e nelle membra viene presentata nella forma d’un riordina- 
mento gerarchico della Curia, dei vescovi, del capitolo, dei 
parroci, degli Ordini mendicanti, dei laici e delle Univer- 
sità col quale si vuole far trionfare in maniera per così 
dire classica l'aristocrazia intellettuale d’antico stile. Lo spi- 
rito di questa Scolastica è espresso splendidamente da Gio- 
vanni Alfonsi da Segovia. Egli è un vero Ockham redivivus 
in questa ultima ora dell’Ockhamismo, un dottrinario irre- 
sistibile schiettamente spagnolo. L’infallibilità della Chiesa 
è in realtà per lui quella della scuola e del metodo scola- 
stico. Sebbene questa infallibilità non risieda nè nella per- 
sona del papa nè nel Collegio dei cardinali nè nella Chiesa 
e neppur nel Concilio generale, mai cioè in un membro 
solo, tuttavia il Concilio generale regolarmente riunito è la 
suprema auctoritas e regola e misura di tutte le azioni. 
E’ chiaro che Giovanni non può essere arrendevole dal 
suo punto di vista di parte; soltanto un suo trattato 
composto dopo la risoluzione della lotta « ha sapore di ri- 
trattazione » (sui suoi trattati ancora inediti confronta Hal- 
ler, Con. Bas. I, 20). 

L’opera più importante di Giovanni è secondo Haller 
la sua storia del Concilio, gesta concili Basiliensis (Monu- 
menta conciliorum II, III, IV), per la sua ricchezza di do- 
cumenti e per l’incorruttibile sete di verità e giustizia con cui 
è scritta, nonostante il punto di vista estremamente partigia- 
no. Fa da contrappeso caratteristico al diario di Fillastre. 
Là vi era descritto il giuoco vivo delle forze, che portò a 
un effettivo risultato, e si trattava della relazione di un 
diplomatico dirigente; qui si ha soltanto un inasprimento 
delle antitesi, e quindi la rigida narrazione storica del dot- 
trinario. Un eminente temperamento critico è rimasto qui 
fedele alla via moderna dei nominalisti che era divenuta or- 


mai vecchia. Nel più celebre giurista dell'epoca, il Panor 
mitano, Nicolò dei Tudeschi, lo stesso effetto è determinato 
da un dottrinarismo giuridico. Si può così spiegare il suo 
contegno apparentemente contradittorio in Basilea, dove 
dapprima egli sta dalla parte dei conciliaristi, ma dopo il 
vantaggio ottenuto dagli Eugeniani passa alla parte avversa. 

I più interessanti in questa generazione sono però ì 
convertiti alla monarchia, coloro che erano dapprima con- 
ciliaristi e poi si sono staccati dal parlamentarismo. Si po- 
trebbero chiamare i monarchioptanti. Per la storia dello 
spirito sono per lo meno altrettanto importanti quanto i po- 
steriori monarcomachi, perchè hanno creato l'atmosfera spi- 
rituale, senza la quale non si comprende la successiva. gran- 
de generazione dei Machiavelli, Commynes, Tommaso Moro 
ed Erasmo. 

La figura più importante è il cardinale Giuliano Cae- 
sarini, il legato papale nella guerra degli Ussiti e nel con- 
cilio di Basilea. Egli è un grande politico e forse lo si può 
definire brevemente come un Machiavelli per lealismo e con- 
vinzione, cioè come un tecnico politico non soltanto per 
amore dell’arte politica. Come Fillastre, egli possiede una 
visione inesorabilmente limpida per tutte le evenienze e ne- 
cessità. 

Sotto l'impressione della guerra degli Ussiti, egli vede 
prossima ed inesorabile una rivoluzione ecclesiastica in Ger- 
mania, se la riforma politica e religiosa in Basilea non si 
compie radicalmente (Epistulae ad. Eugenium IV R. P. 
in Enea Silvio op. 1551, pag. 64). Come commissario per 
la soluzione d’un determinato compito egli tratta con tale 
personale indipendenza che persino la monarchia papale gli 
sembra dapprima soltanto una magistratura del Concilio. 
Ma poi, ammaestrato dall’inettitudine politica di questo 
parlamentarismo, che rimaneva fermo nel proprio punto di 
vista giuridico, egli passa alla monarchia che è capace di 
prender una decisione. 

Enea Silvio, in seguito papa Pio II (1464), è ve- 
nuto al Concilio di Basilea direttamente dal « Ginnasio » 
di Siena. La lotta dei migliori ingegni d'Europa gli si im- 
pone come una gigantomachia. Naturalmente egli sta dalla 
parte dei conciliaristi e vi rimane anche dopo la diserzione 
di Caesarini e del Cusano, di questo Ercole degli Eugeniani. 
Diventa segretario del papa conciliare Felice V e più tardi 
dell'imperatore Federico III. Scrive allora in stile classi- 


cheggiante il De ortu et auctonitate imperi Romani, unico 
nel suo genere nella pubblicistica imperiale, in quanto l'as 
solutismo imperiale vi viene difeso, da uno che un giorno 
doveva divenir papa, esattamente secondo lo schema del 
curialismo. Il tentativo fatto a Vienna da Giuliano di con- 
vertire Enea non riuscì, finchè il nuovo rifiuto opposto dai 
Padri di Basilea all'invito dell’imperatore di riunirsi a 
Costanza in un nuovo Concilio, lo persuade che lo Spirito 
Santo non si trova tra loro. Non ha forse il pius, maximus ct 
optimus deus instaurato anche nella Chiesa quel regimen, 
che è il migliore? At vero inter genera gubernationum com- 
munis philosophorum sententia est, praestare monarchiam. 
Non hanno forse anche i romani affidato i compiti gravi a 
un dittatore e reso poi la dittatura permanente? E così si 
seguita a citare a proposito del Papato passi magniloquen- 
ti, per terminare con l’inno di Bernardo di Chiaravalle 
(Bulla retractationum op. al principio). 

La monarchia è ora di nuovo il modello in base al quale 
si concepisce anche la costituzione della Chiesa. Ciò risulta 
chiaramente nella Monarchia del giurista Antonio de Ro- 
sellis (fino al 1467, Goldast I, 252), che con grande sfoggio 
di dottrina giuridica, scolastica e umanistica giustifica an- 
zitutto la prerogativa dell'Impero sulla Chiesa, ma poi di- 
fende nel seno della Chiesa stessa la monarchia contro i 
conciliaristi. 

Su tutti questi suoi amici romanici sovrasta Nicola da 
Cusa, perchè in lui parla finalmente di nuovo un indipen- 
dente metafisico di primissimo ordine. Egli torna nuova- 
mente a spingersi dalle dottrine sociali nell’assoluto. Na- 
turalmente nella persona stessa del Cusano c’è l’ine- 
vitabile contrasto del suo tempo, per cui egli è già piena- 
mente un uomo moderno ed è contemporaneamente, col suo 
richiamarsi da puro storico agli « illuminati antichi » del 
l’Antichità, della Patristica e del Medioevo, un uomo 
di due, anzi di tre età. Senza traccia di risentimento egli 
spinge in disparte l’intero secolo nominalistico. La vita 
spirituale del mondo paleocristiano e medioevale torna a ri- 
splendere in lui, ma anche si ripresenta in lui quel peri- 
colo che minaccia sempre i tedeschi, il pericolo dell’iper- 
realismo neoplatonico, che fa avvicinare al panteismo. Poi- 
chè il Cusano torna ora a scorgere anche la personalità in 
tutta la ricchezza della sua sostanza spirituale, essa diventa 
per lui qualcosa di infinitamente più alto dell’individuo giu- 


ridico. Perciò egli si accinge di buon animo alla concilia 
zione delle esasperate antitesi, anzi fa per così dire della 
concordanza la formola dell'universo. La Trinità è con 
cordanza perfetta, anzi Dio stesso finisce per esser per 
lui la Coincidentia oppositorum. 

Dalia Trinità, come modello d’ogni triplice armonia, 
emanano gli ordinamenti gerarchici della Chiesa e dell’ani- 
ma. Indipendentemente da Bonaventura, e aderendo alla 
teoria agostiniana della corrispondenza simbolica tra Tri- 
nità ed anima, Nicola perviene all’idea dell'armonia uni- 
versale, che torna ad esser partecipazione alla Trinità. Trino 
è l’insiemé dell’Ecclesia triumphans, militans e dormiens, 
trina è la Chiesa trionfante costituita da Dio, dagli angeli 
e dagli spiriti beati, trina la militante nel Sacramento, nel 
sacerdozio e nel popolo. Il loro accordo è la vita nello Spi- 
rito. Nel sacerdozio stesso l’ordo e la jurisdictio sono colle- 
gati alla lor volta dall'ufficio della mediazione. Si raggiunge 
così entusiasticamente una concezione mistica dell'intero 
cosmo. Ma già l’iperrealismo mistico penetra nella dottrina 
sociale della Chiesa. Cristo è il suo vero fondamento e la 
Chiesa universale è la sua prima rappresentante; essa è 
petra ed essa sola è perfettamente infallibilis, Pietro non è 
che il suo ulteriore rappresentante: così nel primo libro del 
De concordantia catholica libri tres del 1433 (Facsimile del- 
l'ed. parigina del 1554, Bonn 1928). 

Più tardi questa analogia escluderà ogni conciliarismo, 
ma ora serve per sostenerlo. Il secondo libro è dedicato alla 
teoria del Concilio generale. E’ la prima e più splendida 
esposizione del sistema rappresentativo in generale, come 
poteva allora esser offerta soltanto nell’Impero elettivo te- 
desco e da un francome, nella cui patria dominavano sulle 
democrazie rurali ovunque ancora le signorie ecclesiastiche 
elettive. Il Concilio deve essere convocato regolarmente dal 
suo ordinarius che vi deve riunire tutti i membri aventi di- 
ritto a voto, deve esser celebrato rite, portato a termine e 
pubblicato. Vi deve dominare piena libertà di parola, pu- 
blice omnibus liberrime detur audientia. La sua autorità 
non dipende dal capo, ma dal consenso e dalla concordantia 
di tutti i membri. Questo accordo non può effettuarsi tra 
meri uomini, ma soltanto mercè l’Inspirator, lo Spirito San- 
to e la presenza di Cristo. L'efficacia e la forza vincolante 
delle decisioni pubbliche dipendono in genere dalla potestas 


b-iuled 


statuendi, dall'adozione nell'usus e dalla pubblicazione 
(II, II). 
Finalmente si ha di nuovo una compiuta teoria della 


vita pubblica svolta sulla base d’un realistico diritto di na- 
tura. I magnifici capitoli II, 14 e III, 1, dovrebbero es- 
ser celebri nella Germania che si pretende individualistica, 
ma non c’è neppure un'edizione dei due più grandi filosofi 
tedeschi dell'inizio dell’età moderna, di Eckehart e di Ni- 
cola, mentre ogni meschino scrittore di cronache ha la sua 
edizione monumentale. Cum ius naturale naturaliter rationi 
insit, connata est omnis lex homini in radice sua. Ideo sa- 
pientiores et praestantiores aliis rectores eliguntur. Tutti 
sono liberi per natura; in realtà il principio è limitato ai 
sapientiores (III, 1) e quindi ogni potestas ordinata sorge 
soltanto per elezione e consenso. Obtemperare regibus è un 
generale pactum soctetatis. 

L'errore del Cusano consiste soltanto nel fatto che egli 
non invita effettivamente l’uomo spirituale e sociale alla 
revisione del proprio contenuto spirituale, ma si arresta mo- 
dernamente al sistema giuridico delle concordanze e quindi 
al concetto della sovranità popolare inteso nel senso speciale 
dell’aristocrazia intellettuale. Il potere amministrativo ri- 
mane dipendente dalla collectio repraesentativa, in cui in 
potentia risiede la suprema giurisdizione, remanente ipsa 
jurisdictione in habitu ad universitatem (II, 13). Si rimane 
alla contrapposizione volontaristica e giuridica delle anti- 
tesi tra loro staccate, per lo meno per il caso eccezionale 
d’un’eresia del papa. La potestas ordinata del papa, primus 
inter pares episcopos jure positivo et deo inspirante, con 
carattere ecclesiastico e non mondano, va tenuta presente 
in antitesi a Marsilio, che il Cusano respinge. Il concilio è 
infallibilior rispetto al papa. Il Cusano si attiene inoltre al 
principio che Cristo è la veritas, la vera e propria petra, e 
la Chiesa universale la sua prima figura, il concilio la pri- 
ma figurata generalitas, Pietro però soltanto petrae figura. 
la seconda più lontana rappresentazione. Soltanto l’anda- 
mento parlamentaristico del Concilio di Basilea e l’insuc- 
cesso della sua missione a Costantinopoli per la riunione 
lo hanno istruito che nel campo religioso una decisione uni- 
taria è possibile soltanto mediante un Primato di diritto 
positivamente divino e mediante l'adesione dei saprentes. 

Nell’istante però, in cui sembra creata la concordanza 
tra la monarchia moderata e la libera personalità, l’idea 


del costituzionalismo, soluzione illusoria, ma inevitabile 
nell'età moderna e che anzi la caratterizza, è trasferita dal 
la Chiesa all'Impero. Un tempo era stata viceversa l’idea 
germanica dello Stato popolare, che si adattava alla dottrina 
sociale della Chiesa, ad esser applicata all'ordinamento della 
Chiesa. Cusano descrive esplicitamente l'analogia tra la spi 
ritualis et corporalis hierarchia. Con una sola geniale mossa 
si libera dalla rete giuridica del curialismo pseudoconser- 
vatore e dalla sua falsa concezione d’una sovrana, terrena 
autorità di traslazione del papa, dimostrando storicamente 






‘ falsa la constitutio Constantini (III, 1) e negando la trasla- 


zione a Carlomagno e l'istituzione dei principi elettori per 
opera del papa (III, 3, 4). Ma egli deriva il Sacro Impero 
non dalla immediata volontà divina e dal popolo, ma dalla 
sovranità popolare, sebbene intenda anche l’imperatore co- 
me un minister, vicarius et typus Christi regnantis. Perciò 
dopo una lunga spiegazione sul diritto d'intervento del- 
l'Imperatore nel Concilio (III, 7-24) egli fa dell’imperiale 
Concilium, della annuale assemblea imperiale in Francofor- 
te, la base delle sue idee di riforma dell’Impero (25-41). 
Poichè si tratta tuttavia d’Impero elettivo, che non ha un 
parlamentarismo sovrano, viene a mancare qui l'ostacolo 
capitale alla concordanza. Il Cusano può liberamente pro- 
porre tutte quelle istituzioni, con le quali si sarebbe rispar- 
miato all'Impero tedesco, come a ragione si è detto, la fal- 
sa strada di quattro secoli. Con straordinario acume storico 
sono scorti i danni del feudalismo e del particolarismo so- 
pravviventi, che hanno annientato lo Stato popolare me- 
dicevale ora già idealizzato. Come rimedi si propongono 
una dieta regolare, una legislazione e una amministrazione 
unitaria, una corte di giustizia imperiale, l'esclusivo diritto 
dell'Impero alla riscossione dei dazi e un esercito stanziale 
imperiale. 

Durante il viaggio per mare da Costantinopoli in Italia 
il Cusano ha scoperto nel 1440 nella coincidenza del cer- 
chio infinito con la linea retta un mezzo simbolico per in- 
tuire il concetto del Dio infinito come coincidentia opposito- 
rum in docta ignorantia. La formola della sua filosofia so- 
ciale si è affermata come una formola cosmica. Ora egli 
scorge il nuovo problema della concordanza tra il Dio in- 
finito e il mondo quasi infinito. Emanazione e riemianazione: 
l’iperrealismo scaccia ora il conciliarismo. Pietro è ema- 
natisticamente già tutta la Chiesa, e l’iperrealismo ten- 


de ora di nuovo a una filosofia sociale ierocratica. E' la 
profonda tragedia umana, per cui i momenti dell'antite 
si non possono esser che arrestati dagli indirizzi oppo- 
sti e non risolti dalla concordanza: il parlamentarismo dalla 
monarchia dittatoriale e il nominalismo dall’iperrealismo, 
come quotidianamente torniamo a sperimentare. Ma per 
lo meno nella filosofia il Cusano ha introdotto col suo inge- 
gno matematico uno schietto realismo, che naturalmente 
poteva rifiorire soltanto con Leibniz e con l’età presente. 

Naturalmente la conversione delle menti direttive alla 
monarchia è stata sfruttata ai danni della Chiesa da un par- 
tito reazionario. Già Torquemada ha fatto, verso la metà 
del secolo XV, del Pietro quasi assoluto del Cusano un pa- 
pa assolutistico, come Giordano Bruno ha fatto del mondo 
quasi infinito un mondo assolutamente infinito. Ormai, dato 
il corso degli eventi, la riforma religiosa non poteva essere 
che un radicale individualismo religioso in aperta alleanza 
con il principato territoriale assolutistico. Naturalmente ol- 
tre la reazione si è avuto anche una vasta ripresa del reali- 
smo tomistico. Però quasi inevitabilmente esso è stato in- 
quinato, specialmente da Suarez in poi, con l’individuali- 
smo filosofico moderno. 

Ma le epoche che si aprivano ora all’individualismo fi- 
losofico e religioso, si contavano non più a generazioni, ma 
a secoli. Solo oggi si può dire compiuto l’eone dell’età mo- 
derna, solo oggi l’individualismo politico dello Stato di diritto 
borghese e l’individualismo economico del sistema capitali- 
stico sono per lo meno spiritualmente morti. Le menti di- 
rettive appartengono già all’età modernissima e cercano 
una nuova forma per la libera e feconda collaborazione nel- 
lo Stato e nella produzione complessiva della nazione. Pre- 
sto risorgerà il problema della pubblica unità delle Chiese. 
Il Cusano, come già un tempo Anselmo di Havelberg, por- 
tava con sè da Costantinopoli un programma per la riunio- 
ne delle religioni, il De pace seu concordantia fidei, che egli 
aveva scritto subito dopo la conquista di Costantinopoli. 
Leibniz, che ha ereditato il testamento filosofico del Cusano, 
ha voluto proseguire anche quest'opera di conciliazione 
religiosa. Soltanto ora però è lentamente arrivata l’età mo- 
dernissima, sicchè quest’azione, che è stata vana in tutta 
l’età moderna, è oggi solo in apparenza disperata e può es- 
ser ripresa: la unio ecclesiae sotto il Re Cristo. 
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